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आत्मनिवेदन 


यह जेन तत्त्वमीमांसाका दूसरा संस्करण है। इसे ट्वित्तीय भाग भी 
कह सकते हैं । इसमें प्रथम भागकी अपेक्षा विषयकी विशदताकों ध्यान 
में रख कर पर्याप्त परिव्श्नन किया गया है। साथ ही इसमें प्रथम 
संस्करणका बहुत्त कुछ अंश भी गर्भित कर लिया गया है । इसलिये इसे 
द्वितीय संस्करण भी कहा जा सकता है और विपयके विस्तृत विवेचन 
की दृष्टिसे दूसरा भाग भी कहा जा सकता है । 


इसमें अधिकतर अध्यायोंके नाम भादि वे ही हैं। मात्र तीसरे 
और चौथे अध्यायके नामोंमें परिवतंन किया गया है। पिछले संस्करणमें 
तीसरे अध्यायका वाम 'निमित्तक्री स्वीकृति' था, किन्तु इस संस्करणमें 
उसका नाम वाह्य साधन मीमांसा' रखा गया है। जेन दर्शनके अनुसार 
कार्यकालमें अविनाभाव सम्बन्धवश कार्यके प्रत्ति वाह्य साधनकी स्वीकृत्ति 
अवश्य है, पर वाह्य साधन परका कर्ता होकर परके कार्यको करता है 
इसका निषेध है । जहाँ भी बाह्य साधनको परकार्यंका कर्ता या प्रेरक 
कहा भी गया है वहाँ अनादि छोकिक रूढ़िकों ध्यानमें रख कर ही 
कहा गया है। 

ग्यारहवें गुणस्थानमें कपायका अभाव होनेसे जीवका नियमसे 
अवस्थित परिणाम रहता है इसे आगम स्वीकार करता है, फिर भी 
जिन कर्मोका क्षयोपद्म होता है ऐसे मतिज्ञानावरण आदि चार, चक्षु- 
दर्शानावरण आदि तीन और पाँच अन्तरायकी जो लब्धिकर्माग संज्ञा है 
उनमेंसे पाँच अन्तरायका तो यह जीव वहाँ अवस्थित वेदक रहता है 
ओर चार ज्ञानावरण और तीन दर्शनावरणका अनवस्थित वेदक होता 
है। इसका अर्थ है कि पाँच अन्तराय कर्मोके क्षयोपशममें तो न्यूना- 
घिकता नहीं होती, जब कि श्षेष उक्त सात्त कर्मोके क्षयोपद्मम्में न्‍्यूना- 
घिकता होती रहती है। वहाँ परिणाम तो अवस्थित है। फिर भी इन 
कर्मोके क्षयोपशममें यह विशेषता होती रहत्ती है। सो क्यों ? इससे मालूम 
पड़ता है. कि प्रत्येक द्रव्य कर्ता ही- कर स्वयं अपना काये करता है। 
अन्य द्रव्य उससे भिन्न द्रव्यके कार्यका कर्ता नहीं होता | यही कार्यक्रे 
प्रति बाह्य निमित्तकी स्वीकृतिमें जैन दर्शनका हाद॑ है। जेन दर्शंनमें 
परके प्रत्ति उससे भिन्न पदार्थमें जो निमित्तता स्वीकार की गई है वह 
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कहीं ज्ञानके प्रति ज्ञापफक निमित्तरूपसे स्वीकार की गई है और कहीं 
क्रियाके प्रत्ति निमित्त होनेसे वह कारकरूपमें स्वीकार को गई है। 
विचार कर देखा जाय त्तो परमार्थसे अन्यमें निमित्तता है ही नहीं, यह 
तो विवक्षित्त कार्यका सूचक होनेसे स्वीकार की गई है या ज्ञानकी 
अपेक्षा उसका नियत्त विषय होनेसे स्वीकार की गई है। अविनाभाव 
सम्बन्ध वश कार्यकालमें पर द्रव्यमें निभित्तताको स्वीकार करना मन्य 
बात है, पर इतने मात्रसे उसे जिनागमके अनुसार कर्ता या प्रेरक कारण 
मानना अन्य बात्त है| ये दोनों एक नहीं है दो हैं। जेन दर्शनमें निमित्तता 
अन्य दृष्टिस स्वीकार की गई है और कतृ्‌ त्व अन्य दुष्टिसि स्वीकार किया 
गया है। 

निमित्तताकी अपेक्षा भी विचार करने पर परमें निमित्तत्ता केवल 
अविनाभाव ॒सम्बन्धवश ही स्वीकार की गई है, जब कि प्रत्येक द्रव्यमें 
अपने निम्न॑त्त कार्यके प्रति निमित्तता एक द्रव्य प्रत्यासत्तिको लक्ष्यमें रख 
कर भअविनाभाव सम्बन्धवश स्वीकार की गई है। उसमें भी इत्तना 
विशेष हैं कि उपादानरूप निमित्त और कार्यमें क्रभावी अविनाभाव 
सम्बन्ध स्वीकार किया गया है और बाह्य निमित्त और कार्यमैं व्यवहार 
से सहभावी अविनाभाव सम्बन्ध होता है। यहाँ एक द्रव्य पदसे न केवल 
सामान्यरूप वस्तु ली गई है भौर न केवल विशेषरूप ही। किन्तु नियत 
पर्यायसे युक्त सामान्यरूप वस्तु ली गई है । इसीलिये उसे नियत कायंका 
परमार्थते सूचक मानता गया है। और इसीलिये उसे आगमसें निरचय 
उपादान या समर्थ कारण नामसे भी अभिहित किया गया है। तथा कार्यसे 
सर्वथा भिन्न वस्तुको बाह्य व्याप्तिवश मात्र निमित्त शब्दसे अभिद्वित्त 
किया गया है। हैं दोनों विवक्षित कार्यके प्रति निमित्त ही। इन्हीं सब 
तथ्योंको प्रकाशमें छानेकी दृष्टिसे हमने त्तीसरे अध्यायके नाममें परिवर्तन 
किया है और उसके अन्तर्गत इन सब तथ्यों पर विश॒द प्रकाश डाला 
गया है। ; 

प्रथम संस्करणमें चौथे अध्यायका नाम उपादान और निमित्त 
मीमांसा' है। किन्तु इस संस्करणमें उसका नाम 'निरचय उपादान 
मीमांसा' कर दिया गया है। आगे छटे अध्यायका नाम कर्ता-कर्म- 
मीमांसा है सो उससे इस अध्यायको स्वत्तन्त्र रखनेका कारण यह है कि 
प्रत्येक द्वव्यमें निश्चय उपादानता अपने नियत कार्यके अव्यवहित्त पूर्व 
समयमें ही बनती है, जब कि कर्तापन जिस समय विवक्षित कार्य होता है । 
उसी समय बनता है। इस तथ्यको स्पष्ट करनेके लिये चौथे अध्यायकी 
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स्वतन्त्र योजना की गई है। साथ ही निश्चय उपादानकों मानकर,भी 
जो महाशय यह आल्षेप करते हैं कि 'निर्तरय उपादानकी भमभिकामों 
द्रव्यके पहुँचने पर भी यदि वाह्म अनुकूल सामग्री नहीं मिलती है तो 
किरविक्षेतत कार्य नहीं हो सकता है ।' सो उनका यह आक्षेप कैसे भागम 
बाह्य है यह सिद्ध करमेके लिए भी इस अध्यायकी स्वतन्त्र थोजना की 
गई है । 


पाँचवें अध्यायका नाम 'उभयनिमित्त मीमांसा' है। सो इस अध्याय- 
को स्वतन्त्र रखनेका कारण भी स्पष्ट है। बात यह है कि जो महाशय 
“निदचय उपादानके अनुसार प्रत्येक द्वव्यके कार्यरूपमें परिणत होते समय 
उसके अनुकूल बाह्य सामग्रीका योग नियमसे वनता ही है ।' इस तथ्यको 
नहीं मानते उन्हें आगमसे इस त्थ्यको हृदयंगम कराना मुख्य प्रयोजन 
समझकर इस अध्यायकी स्वत्तन्त्र योजना की गई है। 


दोप अध्याय पिछले संस्करणके अनुसार ही रखे गये हैं। इतना 
अवद्य ही ध्यान रखा गया है :कि उन अध्यायोंमें प्ररूपित विपयोंके 
सम्बन्धमें भवतक जो अन्यथा प्ररूपणाएँ दृष्टिगोचर हुईं, इन अध्यायोंमें 
युव्ति और आगमपुर्वक उनके सम्यक्‌ प्रकारसे निरसनकी भी व्यवस्था 
की गई है। ऐसा एक भी विपय नहीं है जिसपर जिनागममें प्रकाश न 
डाला गया हों। मात्र उन सब विपयोंको संकलित करके पाठकोंके 
सामने रखनेकी आवश्यकता थी उसे इस ग्रन्थ द्वारा पुरा करनेका प्रयत्न 
किया गया है। इसमें हमारा अपना कुछ भी नहीं है। जिन्तागमसे जो 
विपय मवलोकनमें भाये उन्हें ही यहाँ ग्रन्थरूपी मालछामें पिरोया गया है । 
बह भी इसलिये किया गया है कि मोक्षमार्गमें तत्त्वस्पर्शके समय इन 
सब तथ्योंको हृदयंग्रम कर लेना आवश्यक है। अन्यथा स्वरूपविपर्यास, 
कारणविपर्यास और भेदाभेदविपर्यास बना ही रहता है, जिससे अनेक 
ञास्त्रोंमें पारंगत होकर प्रॉंजल वक्ता वन जानेपर भी इस जीवकी मोक्ष- 
मार्गमें गति होना सम्भव नहीं है । 


देखो, जो मोक्षमार्गपर आरूढ़ होना चाहता है उसे यह स्व प्रथम 
समझना चाहिये कि यह ग्रन्थ पर मत खण्डनकी दृष्टिसे नहीं संकलित 
किया गया है। इसमें जिन तथ्योंकी संकलित किया गया है वे जेनत्तत्त्व 
भीमांसाके प्राणस्वरूप हैं इसलिये प्मत आने जे मम दी परमत खण्डनमें ज॑ हैँ प्रायः व्यवहार- 
5 28240: 0020 कक व्यता रहती है वहाँ इसमें परमार्थ प्ररूपणाकों मुख्यता दी गई 
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है और साथ हा उसका व्यवहार भी गया है | 
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प्रायः जैन संस्थाओंमें जो दर्शनशास्त्रका अध्ययन-अध्यापन होता है 
वह मुख्यतः नयहष्टिको गौण करके ही होता है, इसलिये अधिकतर 
विद्वानोंकी वासना उसी परिधिमें वन्ती रहनेके कारण वे नय्ृष्टिसे न 
त्तो वस्तुस्थितिको हृदयंगम करनेका प्रयत्न हो करते हैं भौर न स्वाध्याय- 
प्रेमियोंके समक्ष इस त्तथ्यपूर्ण स्थितिको स्पष्ट करनेमें भी समर्थ होते हैं । 
अधिकत्तर स्वाध्याय-प्र मियोंके चित्तमें जो द्विविधा बनी रहती है उसका 
मुख्य कारण यही है । 


हम इस संस्करणमें "मोक्षमार्ग मीमांसा' अध्याय भऔर लिखना 
चाहते थे । पर अस्वस्थ वृत्तिक कारण हम ऐसा नहीं कर सके । लगभग 
चार वर्ष बीत जानेपर भी हम अभी भी पूर्ण स्वस्थ नहीं हो सके हैं । 
यह तो भगवत्ती जिनवाणी माताका अनुग्रह हैं साथ हो स्वघमके 
संस्कारोंसे हमारा आत्मा ओत-प्रोत है कि अस्वस्थवत्तिक रहनेपर भी 
हम इस संस्करणको यथासम्भव पूर्ण करने सफल हुए है। 


नियम है कि पूर्णझूपसे निशचयस्वरूप होनेके पृव॑तक यथासम्भव 
निश्चयव्यवहारकी युति युगपत्‌ बनी रहती है। जहाँसे निश्चयस्वरूप 
मोक्षमागेका प्रारम्भ होता है वहींते प्रशस्त रागस्वरूप व्यवहार मोक्षमार्ग- 
का प्रारम्भ होता है। न कोई पहले होता है और न कोई पीछे, दोनों एक 
साथ प्रादुर्भूतत होते हैं। इतना अवध्य है कि निरंय्स्व॒रूप सोक्षमागंके 
उदय काल्‍में उसके अगस्त यगरूप व्यवहार मोक्षमार्यकी चरिताथंता _ 
लक्ष्यमेँ न जाने इस रुयमें वनी रहती है। और जब यह जीव अरुचिपवंक 
हटके विना व्यवहार भोक्षमार्गके अनुसार वाह्म क्रियाकाण्डमें प्रवृत्त होता 
है त्तव इसके जीवनमें निश्चयस्वरूप मोक्षमार्गंकी जागरूकता निरन्तर 
वनी रहती है । वह हृष्टिसि ओझल नहीं होने पात्ती । यह इसीसे स्पष्ट 
हैं कि निश्चय मोक्षमार्गका अनुसरण व्यवहार मोक्षमार्स करता है। 
व्यवहार मोक्षमार्गका अनुसरण निरचय मौक्षमार्ग नहों करता है, क्योंकि 
जेसे-जेस निरुचय मोक्षमार्गस जीवन पुष्ट होता जाता है वैसे-बेसे 
व्यवहार मोक्षेमार्ग निश्चय मौक्षमागका पीछा करना छोड़ता ज॑ छा करना छोड़ता जाता है। 
हम चाहते थे कि इन तथ्योंको आगमकी साक्षीपूर्वक विशदरूपसे स्पष्ट 
किया जाय, पर हम ऐसा नहीं कर सके। फिर भी जैनतत्त्व- 
मीमांसाके विविध अध्यायों द्वारा हमते इस विषयपर भी यथासम्भव 
प्रकाश डालनेका उपक्रम किया हो है। जिज्ञासु घमंवन्धु इन तथ्योंको 
व्यानम रखकर इसका स्वाध्याथ करेंगे ऐसी हमारी अपेक्षा हैं 0 कट कल 
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जेनतत्त्वमीमांसाका प्रथम संस्करण सन्‌ १९६० के उत्तराध'में 
प्रकाशित हुआ था। इसके बाद त्तत्त्वप्ररषणाको लक्ष्यकर अनेक उत्तार 
चढ़ाव भाये हैं, उनके फलस्वरूप सन्‌ १९६३ के आस-पास एक पक्षके 
कत्तिपय विद्वानोंके विशेष अनुरोधवश श्री ब्र० सेठ हीरालालजी पाटनी 
निवाई और श्री ब्र० लाडमछजी जयपुरके आमनन्‍्त्रणपर ससंघ श्री १०८ 
आचाये शिवसागरजी महाराजकी सन्निधिमें उभय पक्षके विद्वानोंका 
एक सम्मेलन बुलाया गया था! यह सम्मेलन खानिया (जयपुर) में 
लगभग १० दिन चला था। यद्यपि इस विषयमें मुझसे अणुमात्र भी 
परामर्श नहीं किया गया था, फिर भी उभय पक्षकों मान्य कत्तिपय 
नियमोंके बन जानेसे में अपने सहयोगी दूसरे विद्वानोंके साथ इसमें 
सम्मिलित हो गया था। 

नियमानुसार लिखित चर्चा तीन दौरमें पूर्ण होनी थी। उनमेंसे दो 
दौरकी लिखित चर्चा तो वहीं सम्पन्त कर लो गई थी। तीसरे दौरकी 
चर्चा परोक्षमें /लिखित आदान-प्रदानसे सम्पन्न हो सकी | नियम यह था 
कि लिखित रूपमें जो भी सामग्री एक-दूसरे पक्षको समपित की जायगी 
उसपर सम्मेलनके समय अपने-अपने पक्षके निर्णीत प्रतिनिधि हस्ताक्षर 
करेंगे और मध्यस्थके मार्फत वह एक-दूसरेको समर्पित की जायगी। 
किन्तु तीसरे -दोरकी सामग्री समपित्त करते समय उस पक्षकी ओरसे 
इस नियमकी पृर्णरूपसे उपेक्षा की गई, क्योंकि उस पक्षकी भोरसे जो 
लिखित सामग्री रजिष्ट्री द्वारा हमें प्राप्त हुई थी उसपर न तो उस पक्षके 
पाँचमेंसे चार प्रतिनिधियोंने अपने हस्ताक्षर ही किये थे और न ही वह 
. भध्यस्थकी मार्फत ही भेजी गई थी। उसपर केवल एक प्रतिनिधिने 
हस्ताक्षर कर दिये भौर सीधी हमारे पास भेज दी गई | 


उस पक्षके प्रतिनिधि विद्वानों हारा ऐसा क्‍यों किया गया यह त्तो 
हम नहीं जानते । फिर भी इसपरसे यह निष्कषं त्तो निकाला ही जा 
सकता है कि उस पक्षकी ओरसे त्तौसरे दौरकी जो लिखित सामग्री 
तैयार की गई उसमें उस पक्षके अन्य चार प्रतिनिधि विद्वान्‌ सहमत नहीं 
होंगे । यदि सहमत होते तो वे नियमानुसार अवश्य ही हस्ताक्षर करते 
और साथ ही नियमानुसार मध्यस्थकी मार्फत भिजाते भी। उन प्रति- 
निधिस्वरूप चार विद्वानोंका हस्ताक्षर न करना अवश्य ही तीसरे दौरकी 
उस पक्षकी ओरसे प्रस्तुत की गई लिखित पूरी सामग्रीपर प्रइन चिन्ह 
लगा देता है। तत्काल, इस विषयपर हम और अधिक टिप्पणी नहों 
करना चाहते | आवश्यकता पड़ी तो लिखेंगे । 


८ जेनतत्तवमी मांसा 


इस प्रकार तीसरे दौरकी प्रतिशंका सामगीके प्राप्त होतेपर हमारे 
सामने अवद्य ही यह सवाल रहा है कि हम इसे स्वीकार कर उसके 
आधारपर प्रत्युत्तर तैयार करें या नियम विरुद्ध इस लिखित सामग्रीके 
प्राप्त होनेसे हम उसे वापिस कर दें । अन्तमें काफी विचार विनिमयके 
वाद यही सोचा गया कि भले ही यह लिखित सामग्री नियम विरुद्ध 
प्राप्त हुई हो उसके प्रत्युत्तर तैयार करना ही प्रकृतमें उपयोगी है। 
और इस प्रकार प्रत्वत्तर तैयार होनेपर नियमानुसार हमारे पक्षके 
तीनों प्रतिनिधियोंने उसका वाचत किया। तथा वाचन पूरा होनेपर 
तीनों प्रतिनिधि विद्वानोंने हस्ताक्षर किये और मध्यस्यकी मार्फत भिजा 
दिया गया। 

उन नियमोंमें यह व्यवस्था भी थी कि दोनों मोरकी लिखित पूरी 
सामग्री तैयार होनेपर वह दोनों ओोस्से सावन जुटाकर मुद्धित करा दी 
जायगी। किन्तु पर्याप्त लिखा-पढ़ी करनेपर भी वह पक्ष छपानेके लिये 
तयार नहा हुआ ! इसलिये छाचार हाकर यथावत्‌॒रूपम उस बा० क० घपृ० 
टोडरमल प्रन्थमाछासे छपानेक्ती व्यवस्था की गई। हाँ दोचों पक्षने एक- 
दूसरेके लिये कहीं-कहीं कड़े शब्दोंका जो प्रयोग किया था वे निकाल 
दिये जाँय यह अनुरोब शान्तस्वभावी निष्ठावान्‌ कार्यकर्ता पं० श्री 
माणिकचन्दजी चवरेने लिखितरूपमें किया था। इसकी सूचना दूसरे 
पक्षको दी गई। पर वह इसके लिये तैयार नहीं हुआ । हमारी भोरसे 
अवध्य ही ऐसे शब्द अलूग कर दिये गये और अलग किये हुए शब्दोंकी 
सूची उस पक्षके पास मेज दी गई। उस पक्षने उसपर कोई प्रतिक्रिया 
व्यक्त नहीं को, इसलिये उसे अन्तिमरूप दे दिया गया। आर्थात हमारे 
पक्षकी त्तीनों दौरकी उत्तर-प्रत्यत्तर सामग्रीमेंसे कठोर शब्द अरूग कर 
दिये गये । 

इस प्रसंगम उस पक्षके प्रतिनिधि एक वयोवृद्ध विद्वान॒के द्वारा किया 
गया यह बाक्षेप सुत्तनेसे आया था कि मुद्रणके समय मैंने उसमें फेर-फार 
कर दिया है। किस्तु इस सम्बन्चमें प्रथम तो मेरा यह कहना है कि 
जिन विद्वान महोदब ने यह आक्षेप किया है उन्होंने तीसरे दौरकी 
लिखित प्रतिशंका सामग्रो पर स्वयं हस्ताक्षर न कर एक तो उसके 

उत्तरदायित्वसे अपनेको वरी रखा है जौर दसरी बोर सावंजनिकरूपसे 

पैसा जम फेलानेके लिये उपक्रम भी करते रहते हैं इसका हमें 
बाश्च्य 


फिर भी इस आशक्षेयके उत्तरस्वरूप सावंजनिक से में यह स्पष्ट 
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कर देना चाहता हूँ कि दो दौरकी जो लिखित सामेग्री मध्यस्थके पास 
सुरक्षित है उससे एक बार मिलान करके तो देख लें। वैसे दो दौरकी 
प्रमाणित सामग्री और तीसरे दौरकी मध्यस्थकी ओरसे प्रमाणित न 
कराई गई उनकी अपनी सामग्री और हमारी ओरकी प्रमाणित सामग्री 
उनके पास सुरक्षित होगी ही, उससे मिलान कर लें | इससे अधिक हम 
और क्या आग्रह कर सकते हैं। वेसे वे यदि उनके निजी विचारोंसे 
सहमत न होनेवाले दूसरे विद्वानोंको बदनाम करना ही श्रेयोमार्ग 
समझते हैं तो उसके लिये हमारे पास कोई इलाज नहीं है । न तो कभी 
हम ऐसे मार्ग पर चले हैं और न चलेंगे। यह जिनमार्ग नहीं है । 

हम सोचते थे कि सार्वजनिक रूपमें की गईं इस लिखित त्तत्त्वचर्चाके 
वाद वह पक्ष विरोधी मार्गका परित्याग कर देगा और मिल-जुलकर 
सम्यक मोक्षमा्गंकी प्ररूपणामें सहयोगी बनेगा। किन्तु छूगता है कि 
. तत्त्वचर्चा मात्र एक बहाना था। उस पक्षका प्रयोजन ही दूसरा है। 

मालम पड़ता है कि वह पक्ष नहीं चाहता कि भट्टारक युगसे जो बाह्म 

क्रियाकाण्डको परमाथे धर्म या धर्मका परमार्थ साधन मान लिया गया 
है जो कि वर्तमानमें लोकपूजाका प्रमुख साधच वना हुआ है उस पर 
किसी प्रकारकी आँच आये। और इसीलिये समाजको भ्रममें रखनेका वह 
पक्ष उपाय करता रहता है। 

यह हम अच्छी तरहसे जानते हैं कि लोककी हृष्टिमें बाह्य सदाचार- 
की मुख्यता है और इस हृष्टिसे वह होनी भी चाहिये। इसका कोई 
निषेध भी नहीं करता । इत्तता ही नहीं, इस पर यथासम्भव पूरा ध्यान 
भी दिया जाना है। इतना अवश्य है कि उपदेशके प्रसंगसे यह अवश्य 
ही बतलाया जाता है कि आत्मधमंका मूल सम्यग्दर्शन है, उसके होने 
पर ही वाह्य प्रवृत्ति सम्यक्‌ कहलाती है। इसलिये सम्यग्दर्शनकी प्राप्ति 
के लिये आत्मकार्यमें सावधान होना सर्वोपरि है | | 

जिनागम चार अनुयोगोंमें विभक्त है, उनमें प्रतिपादित होनेवाली 
विषय वस्तु भी अलग-अलग है। चरणानुयोग सम्यग्हृष्टि श्रावक और 
मुनिका कैसा बाह्य आचार होता है इसका प्रत्तिपादन करता है। जबकि 
अध्यात्मस्वरूप द्रव्यानुयोग अज्ञानभावसे हट कर ज्ञानमार्गमें आनेका 
दिग्द्शन कराता है। यह इन दोनों भन्तुयोगोंकी विषय वस्तु है। जिन 
मार्गगोी समझकर इसी तथ्यको ध्यानमें रंखकर तत्त्वप्ररूपणा होनी 
चाहिये। अध्यात्मप्ररूपणाके समय शुद्ध आध्यात्मको समझाया जाना 
चाहिए । यतः बाह्य क्रियावस्तु ज्ञानमार्ग नहीं है, इसलिये ज्ञानमार्गकी 
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प्ररूपणामें उसका सुत्तरां निषेध होता जाता है। इस पर से यह फलिति 
करना कि देवपूजा आदिका निषेध किया जा रहा है, मिथ्या है, 
क्योंकि जब चरणानुयोगकी प्ररूपणा हो तब ज्ञान-वेराग्य सम्पन्न 
गृहस्थ या मुनिकी कैसी वाह्मय मन-वचत-कार्यंकी प्रवृत्ति होनी चाहिये 
इसकी प्रांजलपने प्ररूपणा की जाय । एक अनुयोगकी कथनीमें दूसरे 
अनुयोगकी कथनीका मिश्रण नहीं किया जाय । साथ ही प्रवचनके समय 
यह ॒ध्यान रखा जाय कि शास्त्रगद्दीकी वीतराग गद्दी समझ कर जिस 
अनुयोगके शास्त्रका स्वाध्याय हो उसीके आधारसे प्रकरण और गाथा- 
इलोक आदिको माय्यम बनाकर प्रवचन किया जाय | प्रवचनके समय 
निन्‍्दा-स्तुतिपरक लछौकिक कथा विल्कुल नहों को जाय भौर न ही 
स्वाध्याय के समय शास्त्रक्ा आधार छोड़कर व्याख्यानवाजी ही की 
जाय | स्वाध्यायका तात्पयं भी यही है कि प्ररूपणाके समय जो आधार 
हमारे सामने हो उसी पर शास्त्रानुसार विशद विवेचन किया जाय | 


इसीका नाम ज्ञानविनय है। इस तथ्य पर सर्वोपरि ध्यान रखा 
जाना चाहिये | । 


जेसा कि हम पहले लिख आये हूँ कि जैनततत्त्वमीमांसाका प्रथम 
संस्करण सन्‌ १९६० के उत्तराध॑में प्रकाशित हुआ था। उसके 
प्रकाशित होनेके बाद साप्ताहिक पत्रों द्वारा त्तो उसे अपती टीकाका 
विषय वन्ताया ही गया। उसके विरोधमें अनेक पुस्तकें भी लिखी गईं । 
उनमेंसे कुछ पुस्तकों को मैंने अन्त तक देखा है। उन हारा जैनदर्शनकी 
जो गति की गई है उससे मैं हैरान हूँ । जैनदर्शनकी समस्त तत्त्वप्ररूपणा 
व्यक्ति स्वाततन्व्थ और स्वावलूम्बनके आधार पर हुई है। उसमें नि३्चय- 
नय और व्यवहारनय तथा उनके यथासम्भव उत्तर भेदोंकी लक्षणमीमांसा 
भी इसी आधार पर की गई है। उससे प्रत्येक वस्तु अपने यथार्थ 
स्वातन्त्यको कायम रखते हुए कैसे पराश्रित बनती है या-बनी हुई है 
इसका स्पष्टतः भान हो जाता है| पराश्चित्पनेका-अर्थ जीवकी स्वरूपसे 
पराधीनता नहीं है, किन्तु उसका अर्थ परकी ओर अपने अनादि अज्ञान- 
भाव और रागभावसे झुकाव है। जैनतत्त्वमीमांसाकी आलोचना करने- 
वाले भहाशय यदि इस तथ्यको ध्यानमें रखकर लिखते तो सम्भव था 


किवे, व्यात्मका अपलाप किये बिना ही व्यवहार पक्षको सम्यक 
भरकारसे रखनेमें समर्थ होते । | है 


किन्तु वे इसे रखनेमें कैसे असमर्थ रहे इस तथ्यको इसीसे समझा 
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जा सकता है कि उन्होंने अपने लेखनमें यह दृष्टिकोण व्यापक रूपसे 
अपना लिया है कि यदि विवक्षित कार्यके पूर्व प्रत्येक वस्तु उसके अव्यव- 
हित पूर्व॑ पर्यायकी स्थितिमें पहुँच भी जाय फिर भी उस कार्यके अनुकूल 
वाह्य सामग्री उपस्थित न हो तो विवक्षित कार्य अपने नियत्त उपादानके 
अनुसार न हो कर बाह्य सामग्नरीके आधार पर ही होगा । इससे मालूम 
पड़ता है कि आग्रमके अनुसार कार्य-कारण परम्परामें जो क्रमभावी 
अविनाभावकों स्वीकार किया गया है भौर इसी आधार पर आगममें 
जो निरचय उपादानका सुनिश्चित लक्षण उपलब्ध होता है, वह सब 
इन महाशयोंको मान्य नहीं है। साथ ही व्यवहा रचय और उसके उत्तर 
भेदोंके जो लक्षण आमममें हष्टरिगोचर होते हैं वे भी उन्हें मान्य नहीं हैं, 
अन्यथा असदभूत व्यवहारनय और उसके उत्तर भेदोंके आगममें जो 
लक्षण था स्वरूप दृष्टिगोचर होते हैं उन्हें माध्यम बनाकर ही वे वाह्म 
निमित्त पक्षको उपस्थित करते, वे अपने लेखन द्वारा भध्यात्म पक्ष पर 
किसी प्रकारकी आँच न आने देते और न ही नयप्ररूपणाको प्रयोजनके 
विन्ता विविध विकल्पोंके चककरमें ही डालते | 

उस ओरसे एक इस नये मतको भी भ्रस्तुत किया गया है कि केवल- 
ज्ञानके अनुसार तो प्रत्येक कार्य अपने-अपने स्वकालके प्राप्त होनेपर नियत्त 
क्रमसे ही होता है तथा उसकी बाह्याभ्यन्तर साधन सामग्री भी अपने- 
अपने कार्यके अनुसार नियत क्रमसे ही प्राप्त होती है। किन्तु श्रुत्ज्ञानके 
अनुसार ऐसा नहीं है । हमें नहीं मालूम कि उनके इस मत्तके समर्थनमें 
उत्तके इस मतका भीतरसे समर्थन करनेवाले और कितने विद्वान हैं। 

देखो, सम्यग्ज्ञानका कार्य मात्र जानना है इसलिये किस समय किन 
नियत वाह्याभ्यन्तर कारणोंके आधारपर कौन कार्य होता है यह जानना 
उसका कार्य है। यह कार्य इन कारणोंसे हो, इन कारणोंसे नहीं हो यह 
व्यवस्था देना उसका कार्य नहीं है | हम पृछते. न जब कार्य-कारण 
व्यवस्थामें सर्वज्ञ कथित आगमके अनुसार अविभि मुख्यत्ता है तब 
प्रत्येक कार्यके अव्यवहित पूर्व पर्यायकी स्थित्तिमैं प्रत्येक द्रव्यके पहुंचने 
पर त्दनन्तर समयमें तदनुसार प्रत्येक कार्य क्यों नहीं होगा, भवद्य 
होगा । क्‍या केवलज्ञानके अनुसार यह कहा जायगा कि अपने-अपने 
स्वकालके प्राप्त होने पर ही प्रत्येक कार्य होगा और उसके विरोघमें 
श्रतज्ञान कहेगा कि नहीं भाई, ऐसा कोई नियम नहीं है। क्या यह जैन- 
त्तत्व्की विडम्बना नहीं है | 

जैनतत्त्वमीमांसाके लेखनमें अल्प क्षयोपशमके कारण यदि कोई त्रुटि 
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रह गई थी और वे महाशय अपने लेखन द्वारा उस भोर मेरा ध्यान 
आकर्षित करते तो मैं नम्नत्तासे उनके सामने सिर झुका लेता। किन्तु 
ऐसा न कर उन्होंने जेनतत्त्वमीमांसाकी आलोचनाके नाम पर जो जेन- 
दर्शनके मूल पर ही कुठाराधात करता प्रारम्भ कर दिया है उससे 
मेरा चित्त उनके प्रति करुणासे भर उठता है। में समझ ही नहीं पा रहा 
हैँ कि सम्यक_ नियत्तिके विरोधमें ये महाशय और क्या करने जा रहे 
हैं? क्या व्यवहार पक्षके समर्थनका यही एक मार्ग उनके सामने शेष 
रहा है? उनकी हृष्टिमें जिससे निश्चय ( अध्यात्म ) पक्षका खण्डन 
न हो और त्तदनुकूल व्यवहार पक्षका समर्थन हो जाय ऐसा मार्ग शेष 
नहीं है जो वे तत्त्वकी विडम्बना कर असत्‌ व्यवहार पक्षके समर्थनमें 
लगे हुए हैं । 

हम यह अच्छी तरहसे जानते , हैं कि जनतत्त्वमीमांसाका विरोध 
इसलिए नहीं किया जा रहा है कि उसमें जो तत्त्वप्ररूपणा की गई है 
उसमें किसी प्रकारकी खोट है या जैनतत्त्वमीमांसाकी रचना जैनतत्त्वके 
विरुद्ध की गई है। उन्तके इस विरोब्का कारण चरणानुयोगके विपरोत 
वर्तमानमें प्रचलित बाह्य क्रियाकाण्डको जैनतत्त्वमीमांसासे समर्थन नहीं 
मिलना ही है । 


हमें देखना यह चाहिए कि सर्वप्रथम भध्यात्मके विरोधमें वतंमानमें 
प्रचलित किस क्रियाकाण्डके हामी विद्वान थे। वास्तवमें उन्हें 
तत्त्वप्रह्पणाकी समीचीनता और असमीचीनततासे अणुमात्र भी प्रयोजन 
नहीं है, उन्हें तो बर्तमानमें प्रचलित विवक्षित क्रियाकाण्डकी सुरक्षा 
चाहिये है । इसका प्रमाण यह है कि उन्होंने अपने इस उद्देश्यकी पूंत्तिका 
मुख्य साधन आम जनताको बनाया है। विद्वानों त्तक इस चर्चाको 
सीमित नहीं रहने दिया है। वे जब अमुक सम्प्रदायके मन्दिरोंमें 
जाते हैं तो उस ढंगसे प्रवचन करते हैं और जब दूसरे सम्प्रदायके 
मन्दिरोंमें जाते हैं तो उस ढंगसे प्रवचन करते हैं । यही क्‍या प्रवचनकी 
पुरानी परम्परा है। क्या वीत्तराग अरहन्तकी वाणोसें इन परम्पराओं- 
की देशना हुई थी ? इसके लिए ये विद्वानु आगम परम्पराको नहीं देखना 
चाहते | कौन परम्परा भट्टारक युगसम्मत है और कौन परम्परा पुरानी 
है इसे वे विद्वान्‌ यदि समझ लें तो उन्हें न तो अपने पक्षके समर्थनके 
लिए आम जनताको मुख बनाना पड़े और न ही अध्यात्मके समर्थन- 
में प्रकाशित साहित्यका निकृष्ट तरीकेसे बहिष्कार ही करना पड़े और 
न ही किन्होंसे फतवा दिल्ानेका षड्यन्त्र ही रचना पड़े। पर वे 
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यह अच्छी त्रहसे जानते हैं कि आगम सम्मत व्याख्याओंके भाधार पर 
यदि हम चर्चा करेंगे तो हमें सफछृता नहों मिलेगी। इसीसे उन्होंने 
आम जनताके चित्तमें द्विवित्रा उत्पन्त करनेका मार्ग अंगीकार किया 
है । अस्तु, 
इस प्रसंगसे हम अपने सहयोगी विद्वान्ोंको लक्ष्यकर एक वातका 
निर्देश अवश्य कर देना चाहते हैं। वह यह कि वे जिनागमके मुख 
हैं। अतः उन्हें लोकरीतिको गौणकर ही आगमके अनुसार समाजका 
मार्गद्शंन करना चाहिये। भगवान्‌ अरहन्तदेवने अपनी वीतराग 
वाणी द्वारा वीतराग धर्मका ही उपदेश दिया है। वह आत्माका 
विशुद्धस्वरूप है, इसलिये उसके हारा ही परमाथ्थंकी प्राप्ति होना 
सम्भव है। परमार्थस्वरूप आत्माकी प्राप्तिका अन्य कोई मार्ग नहीं 
है। ज्ञानमार्गकी प्राप्तिका और ज्ञानमार्गका अनुसरण करनेवाले जीवके 
लिये क्रमसे भागे बढ़कर अरहन्त और सिद्ध अवस्था प्राप्त करनेका 
यदि कोई समर्थ उपाय है तो वह एकमात्र ज्ञानमार्गपर आरूढ़ होकर 
स्वभावसे शुद्ध त्रिकाली ज्ञायक गात्माका अप्रमादभावसे अनुसरण करना 
ही है। आचाय॑ अमृतचन्द्रके शब्दोंमें इस तथ्यको इन शब्दोंमें हृदयंगम 
किया जा सकता है कि मोक्षमार्गकी प्रारम्भिक भूमिकामें ज्ञानधारा 
और कर्म (राग) धाराका समुच्चय भले ही वना रहे, किन्तु उसमें 
इत्तनी विद्येषता है कि ज्ञानधारा स्वयं संवर नि्ज॑रास्वरूप है, इसलिये 
वही साक्षात्‌ मोक्षका उपाय है। और कर्मंधारा स्वयं वन्धस्वरूप है, 
इसलिये उसके द्वारा संसारपरिपाटी बने रहनेका ही मार्ग प्रशस्त होता 
हैं। परमार्थसे न तो वह मोक्षमार्ग है और न ही उसके लक्ष्यसेसाक्षात्‌ 
मोक्षमार्गकी प्राप्ति होना ही सम्भव है । 
कुछ महानुभावोंकी यह धारणा है कि प्रारम्भमें जो सम्यग्दर्शन- 

ज्ञानस्वरूप मोक्षमागंकी प्राप्ति होती है वह रागभावकी मन्दतासे ही 
होती है । किन्तु मिथ्याहृ॒ष्टि जीवके अपूवंकरण आदि परिणामोंके कालमें 
जो गुणश्रेणिनिजंरा आदि होती है वह रागको मन्दतासे न होकर 

करणानुयोगके अनुसार भपूर्णकरण आदि परिणाम विशज्ञेषके कारण प्राप्त 

हुई विशुद्धिके कारण होती है । इन परिणामोंका ऐसा ही कुछ माहात्म्य 

हैँ कि इस जीवके उन विशुद्धिरूप परिणामोंके होनेमें न तो गति बाधक 

होती है, न लेश्या वाधक होतो है भौर कषाय ही बाधक होती है । इसी- 

से स्पष्ट हैं कि वे सातिशय परिणाम हैं। उन्हें कषायकी मन्दतारूप 
कहना अध्यात्मके विरुद्ध तो है ही, करणानुयोग भी इसे स्वीकार नहीं 
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कट्टर 


करना | उस समय यह आत्मा बपने त्रिकाली ज्ञायक स्वभावके सन्मुख 
हुआ है, इसलिए उसके बव्यक्तत भावसे ही मिथ्यात्क्ा सत्ता बैष है, 
अतः ऐसे कार्य विज्ेपके होनेमें कोई वाबा नहीं बाती | यहाँ रागका 
मुख्यता नहीं है, जानने रागसे पृथक्‌ होनेका कार्य प्रारम्भ कर दिया है । 
उसीका यह फल है। _ पीकर है 

इन सब वातोंकों समझकर हमने जनतत्त्वमीमांसाके इस दूसरे 
संस्करणमें तत्त्वज्ञान सम्बन्धी सभी तथ्योंक्रो बागमके आधारपर स्पष्ट 
करनेका प्रयत्न किया है। हमने इस संस्करणमें इस वात्तका भी पूरा 
घ्यान रखा है कि इस संस्करणमें जो भी लिखा जाय उत्तकी आगमसे 
सुनिद्िचत्त पुष्टि द्वोनीं चाहिये । हमें इस कार्यक्रो सम्पादन करते समय 
त्ज्ज़ जिन विद्वानोंका वांछित सहयोग मिला है इसके लिये हम उनके 
हृदयसे आमारी हैं। साथ ही हम श्री महावीर प्रेशसके मालिक श्री 
वावूलारूजी फागुल्लको भी स्मरण कर छेना तहीं भूल जाना चाहते है । 
उन्होंने हमारी अस्व॒स्थ बवस्थाको देखकर इसके मुद्रणमें हमारी सुविधा- 
का पूरा ध्याव रखकर त्ीत्रातिज्षीक्र इसके मुद्रणमें वांछित सहयोग 
क्या हे। 

हमने प्रथम संस्करणके समय जो 'लात्मनिवेदन' सें अपने भाव व्यक्त 
किये थे जौर आदरणीय श्री जगन्मोहनलाल जी ज्ञास्त्री ने प्राकक्थन 
लिखा था दे इस संस्करणके प्रकाशनके समय भी उतने ही उपयोगी हैँ 


जितने उस समय थे। इसलिये यहाँ उन्हें भी यवावत्‌ रूपमें दे रहे हैँ । 


॥ 





हि 
आज्ञा हैं कि विद्वत्समाज हमारे इस स्वल्प प्रवत्तको हृदयसे स्वीकार 
जिनमार्नको प्रभावनामें सहायक वनेगा | 

विज्ञेपु किमधिकम | 


नी 





पे क़् लिर्दाण न 
वा० २।२४० लिदाण भदत 


गा फूलचन्द्र सिद्धान्तशास्त्री 
रवीन्छपुरी वाराणसी-५ 
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आत्म-निवेदन 
( प्रथम्त संस्करण से ) 


लगभग तीन वर्ष पूर्व जबलपुर अधिवेशनके समय अ० भा० दि० 
जैन विद्वत्परिषदने एक प्रस्ताव पारित कर निर्चय-व्यवहार और 
निमित्त-उपादान आदि विषयोंके सांग्रोपांग विशद विवेचनको लिए हुए 
एक निवन्च लिखे जानेकी आवद्यकत्ता प्रतिपादित की थी। पहले तो 
मेरा इस ओर विद्येष ध्यान नहीं गया था किन्तु इसके कुछ ही दिन बाद 
जव कलकत्तानिवासी प्रियवन्धु वंशीधरजी शास्त्री, एम० ए० ने मेरा 
ध्यान इस ओर पुनः पुनः विशेषरूपसे आक्ृष्ट किया त्तव अवश्य ही मुझे 
इस विषयपर विचार करना पड़ा | प्रस्तुत पुस्तक उसीका फल हैं | 

पुस्तक लिखे जानेके वाद अपना कतंव्य समझकर सरब्ंग्रथम मैंने 
इसकी सूचना विद्वत्परिषदको दी। फलस्वरूप मेरे ही नगर बीना इटावामें 
सब विद्वानोंको सम्मति पूबंक विद्वद्गोष्ठीका जो प्रसिद्ध आयोजन हुआ 
उसमें समाजके लगभग ४२ विद्वानोंने और कतिपय प्रमुख त्यागी 
महानुभावोंने भाग लिया | उनमेंसे कुछ प्रमुख त्यागी और विद्वानोंके 
नाम इस प्रकार हुैं--१. श्रद्धेय पं० वंशोधरजी न्यायालंकार, २. श्रीमान्‌ 
ब्र० हुकुमचन्दजी सलावा, ३. श्रीमान्‌ पं० जगन्मोहनलालूजी शास्त्री 
कटनी, ४. श्रीमानु पं० केलाशचन्द्रजी शास्त्री वाराणसी, ५. श्रीमान्र पं० 
जीवन्वरजी न्यायत्तीथ्थ इन्दौ र, ६ श्रीमान्‌ पं० दयाचन्दजी शास्त्री सागर, 
७. श्रीमान्‌ पं० पन्‍नालालजी साहित्याचार्य सागर, ८, श्रीमान््‌ प्रो० 
खुशहालचन्दजी एम० ए०, साहित्याचार्य वाराणसी, ९, श्रीमान्‌ पं० 
नाथूलालजी संहितासूरि इन्दौर, १०, श्रीमान्‌ पं० छालवहादुरजी एम० 
ए०, साहित्याचार्य दिल्ली, ११, श्रीमाच्‌ पं० वंशीधरजी व्याकरणाचायें 
बीना, १२. श्रीमान्‌ पं७ वालचन्दजी गास्त्री सोलापुर, १३ श्रीमान्‌ डा० 
राजकुमारजी एम० ए०, साहित्याचाय आगरा, और १४ श्रीमान्‌ पं० 
अभयचन्द्रजो शास्त्री भायुवेंदाचार्य विदिशा आदि | 

विद्वद्गोष्ठीका कार्यक्रम प्रसिद्ध श्रुत्ततिथि श्रुत्रपँचमीसे प्रारम्भ होकर 
लगभग एक सप्ताहका रखा गया था। उसमें प्रस्तुत्त पुस्तकके वाचनके 
साथ विविध विषयोंपर सांगोपांग चर्चा होकर अन्तमें विद्वत्परिषदकी 
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मन्दिर' इस नामसे प्रस्तुत पुस्तकके प्रकाशनका भार मैंने स्वयं वहन 
किया है। यदि अनुकूछता रही और उचित सहयोग मिल सका तो 
कविवर वनारसीदासजी, कविवर दोलतरासजी, कविवर भूधरदासजी, 
कविवर भैया भगवतीदासजी, कविवर भागचंदजी आदि प्रौढ़ अनुभवी 
विद्वानोंने अध्यात्मके रहस्यकों प्रकाशमें छानेवाला जो भी साहित्य 
लिखा है उसे संकलित करके योग्य सम्पादन और टिप्पण आादिके साथ 
इस नामसे प्रकाशित करनेका मेरा विचार है। तथा इसी प्रकारका जो 
भी संस्कृत प्राकृत साहित्य होगा उसे भी इसी नामके भन्तर्गत यथावसर 
प्रकाशित किया जामगा | इतना अवश्य है कि यह स्वयं कोई संस्था 
नहीं है और न इसे संस्थाका रूप देनेका मेरा विचार है, अतएवं जिन 
जिन महानुभावोंके सहयोगसे यह साहित्य प्रकाशित होगा वह प्रकाशित 
होनेके बाद उनके स्वाधीन करता जाऊँगा। अध्यात्म जेंनधर्मंका प्राण है 
और ऐसे साहित्यस उसके रहस्यके प्रकाशमें आनेमें सहायत्ता मिलती है 
तथा साहित्यका यह प्रमुख अंग पूरा होना चाहिए, मात्र इसी पुनीत 
अभिप्रायसे मेरी इसे व्यवस्थित सम्पादन संशोधनके साथ प्रकाशित 
करनेकी भावना है, अन्य कोई हैतु नहीं है। तथा इसी भावनावश यह 
पुस्तक अति स्वल्प मृल्यमें सबं-साधारणके लिए सुलभ रहे, इसलिए मेंने 
इसका मूल्य मात्र १) रखा है। इससे छागतमें जो भी कमी होगी उसकी 
भविष्यमें पूर्ति हो जानेकी आज्ञा है । 


इस प्रकार प्रस्तुत पुस्तकका प्रारम्भसे लेकर उसके प्रकाशित होने 
तकका यह संक्षिप्त इतिहास है| इसमें पृ्व॑में उल्लिखितत विद्वान, त्यागो 
तथा अन्य प्रगट भौर अप्रगट जिन-जिन पुण्य पुरुषोंका हाथ है उन सबका 
में आभारी ही नहीं झतज्न भी हूँ। अब तो यह पुस्तक प्रकाशित होकर 
सबके समक्ष आ ही रही है। हमें भरोसा है कि मार्गश्रभावनाके लिए 
प्रवचन भव्तिसे प्रेरित होकर किये गये इस मंगल कार्यमें अब तक हमें 
सबका जो उत्साहपूर्ण सहयोग मिला है, उसमें उत्तरोत्तर वृद्धि ही होगी। 
मोक्षमार्गमें जो मेरी अनन्य अभिरुचि है यह उसीका फल है| नि३चयसे 
इसमें मेरा कर्तृत्व नामको भी नहीं है। इसलिए उसी अभिप्रायसे तत्त्व- 
जिन्नासु इसे स्वीकार करें | 


२३८ भर्देनी, फूलचन्द्र सिद्धांतशास्त्री 
वाराणसी २०-८-६० 


अविकथन 
( प्रथम संस्करणसे ) 


जेनवर्म 'जिन' का धर्म है। जिन वे हैं जिन्होंने अपने विकारों पर 
पुरुषा् द्वारा विजय प्राप्त कर निज स्वरूप प्राप्त कर लिया है। जैनवर्म 
का मुख्य नाम आत्मध्रमं है। यह तो भागम, अनुभव और युक्तिसे ही 
सिद्ध है कि संसारमें जड़ और चेतन जितने भी पदार्थ हैं वे सब स्वत्तन्त् 
हैं। जो शरीर संसारी जीवके साथ वाह्मय दृष्टिसे एक क्षेत्रावगाही हो 
रहा है वह भी पृथक्‌ है। वस्तुत्त: इस सनातन सत्यका बोध न होनेसे 
ही यह जीव अपने को भूछा हुआ है। उसके दुखका निदान भी यही 
है। यद्यपि यह्‌ संसारी जोव दुखसे मुक्ति चाहता है, परन्तु जब तक 
भत्मा-अनात्माका भेदविज्ञान होकर इसे ठीक त्तरहस भपने आत्मस्वरूप- 
को उपलब्धि नहीं होती तब त्तक इसका दुखसे निवृत्त होना असम्भव 
है। सबसे पहले इसे यह जानना जरूरी है कि मेरे ज्ञान-दर्शनस्वभाव 
आत्मासे भिन्न अन्य जित्तने जड़चेत्तन पदार्थ हैं वे पर हुँ। उचका परिण- ह 
मन उसमें होता है और आत्माका परिणमन आत्मामें होता है। एक 
द्रव्य दूसरे द्रव्यको बलात नहीं परिणमा सकता। यद्यपि काकतालीय 
न्‍्यायसे कभी ऐसा प्रसंग उपस्थित हो जाता है कि हम पदार्थंका जैसा 
परिणमन चाहते हैँ और उसके लिए प्रयत्न करते हैं, पदार्थका बैसा 
परिणमन होता हुआ देखा जाता है, इसलिए हम मान लेते हैँ कि इसे 
हमने परिणमाया, अन्यथा इसका ऐसा परिणमन्त न होता | किन्तु यह 
मानना कोरा भ्रम है और यही भ्रम संसारकी जड़ है। अत्तएव सबसे 
पहले इस संसारी जोवको अपने भात्मस्वरूपकी पहिचानके साथ इसी 
भ्रमको दूर करना है। इसके दूर होते हो इसके स्वावरूम्बनका मार्ग 
प्रशस्त हो जाता है। स्वाल्म्बनका मार्ग कहो या मुक्तिका मार्ग कहो, 
दोनों कथनोंका एक हो अभिप्राय है। भत्ीत कालमें जो तीर्थंकर सन्त 
भहापुरुष हो गये हैं वे स्वयं इस मागंपर चलकर मुक्तिके पात्र तो हुएं 


ही । दूसरे कि प्राणियोंको भी उन्होंने अपनी चर्या और उपदेश द्वारा 
इस संत दरशेन कराये । 


यह तो अत्तीत कालकी बात हुईं। वर्तमान युगकी हृष्टिसे यदि 


प्रावकथन १९ 


विचार करते हैं तो इस युगमें भी ऐसे अगणित सन्त महामुनि हो गये 
हैँ जो स्वयं तीर्थकरोंके मार्गपर चलकर अपने उपदेश द्वारा उसका दर्शन 
कराते आ रहे हैं। उनमें परम पृज्य कुन्दकुन्द आचार्य प्रमुख हैं। उनके 
द्वारा प्रणीत समयसार, प्रवचनसार, पञ्चास्तिकाय और नियमसार 
भादि पंथ संसारकी चालू परिपाटीसे भिन्‍त आत्मस्थरूपका दर्शन कराते 
हैं। उनके इन उपदेशोंसे छौकिक जन विचकते हैं। उन्हें ऐसा मालूम 
पड़ता है कि जिन आधारों पर हम अपना अस्तित्व मानते था रहे हैं वे 
लिसक रहे हैं। उनके खण्डित हो जाने पर हम निराधार हो जावेंगे 
ओरःहमारे भस्तित्वका छोप हो जावेगा । पर उनका यह भय वृथा है । 
वास्तविक खतरा तो परके आश्रयमें ही है। उसे तो अनादिकालसे 
उठाते भाये । अब त्तो 'स्व” की भूमिका पर आनेकी वात्त है। भात्मामें 
स्वाधीन सुखका विकाक्त उसीसे होगा। यह हम मानते हैं कि इस 
जीवकी अनादिकालसे परावलूम्बनकी वासना बनी हुई है, इसलिए 
उसे छोड़नेमें दुख होता है। परन्तु स्वाधीन सुखको प्राप्त करनेके लिए 
पराधीनताका त्याग करना ही होगा। स्वाधीन सुखको प्राप्त करनेका 
अन्य कोई मार्ग नहीं है। इस हष्टिसे आचार्य महाराजने अपने ग्रंथमें 
जो तात्विक विवेचन किया है वह जेनधमंका प्राणभूत है। अन्य समस्त 
आचार्यों ने ज॑नधर्मंके सिद्धान्तों, आाचारों और विचारोंके विषयमें जो 
कुछ भी लिखा है उसकी भाधार शिल्ता भाचार्य कुन्दकुन्दकी तत्त्वप्ररूपणा 
ही है। इस संसारी जीवको शुद्ध आत्मतत्त्वकी उपलब्धि उनके बताये 
हुए मार्गपर चलनेसे ही होगी, इसकी प्राप्तिका अन्य कोई उपाय 
नहीं हैं। इस दृष्टिसे यह आवश्यक प्रतीत हुआ कि इसे विषयका 
सरक्त सुवोध भाषा स्पष्टीकरण करनेके लिए तथा अन्य भनुयोगोंके 
शास्त्रोंमें प्रतिपादित विषयोंका अध्यात्मशास्त्रके साथ कैसे मेल वेठता हैं 
इस विषयको स्पष्ट करनेके लिए एक पुस्तक लिखी जाय । प्रसन्नताकी 
वात्त है कि भा० दि० जैन विद्वत्परिषदृका इस ओर ध्यान आकर्षित हुआ 
भौर उसने अपने जबलूपुरके अधिवेशनमें इस आशयका एक प्ररुमवि 
पारित कर विद्वानोंका इस पुनीत कार्यके लिए भाद्वान किया। सता 

उक्त आधारपर सिद्धान्तशास्त्रके मम बेत्ता श्रीमात्‌ पण्डित फूलचन्द्र 
जी सि० शा० वाराणसीने इस ओर ध्यान देकर यह ज॑नतत्त्वमीमांसा' 
पुस्तककी रचना की है| पण्डितजी जैन सिद्धान्तके मननीय उच्चकोटिके 
विह्ानोंमें गणनीय विद्वान हैं ! इन्होंने दिगम्बर जैनाचार्यों द्वारा छिखित 
मूल सिद्धान्त ग्रन्थ पघटखण्डागमका अनेक वर्षोतक अध्ययत्त मनन किया 


२० जैनतत्त्वमीमांसा 


है। तथा भ्रन्थराजका हिन्दी भाषामें भाषान्तर सम्पादन किया है| 
अलष्य दर्शनशास्त्रके योग्य माने जानेवाले ग्रन्थोंकी और उन्तकी महान 
विस्तृत गम्भीर संस्क्ृत-प्राकृत टीकाओंकी हिन्दी भाषासें सुगम सुवोध 
शैलीमें प्रतिपादन करना सरल कार्य नहीं है। इस समय भी इनके हारा 
कसायपाहुड (जयधवला) और मूलाचारके भाष्॑तरका कार्य हो रहा है। 
ऐसे अनुभवी ज्ञानी विद्वान॒की लेखनीसे लिखा जाकर प्रस्तुत्त ग्रन्थ जनता 
के सामने भा रहा है| 


प्रस्तुत प्रन्थमें १२ अधिकार हैं। उनके नाम ये हैं---१ विषयश्रवेश, 
२ वस्तुस्वभावमीमांसा ३ निमित्तकी स्वीकृति, ४ उपादान-नि्मित्तकौरण- 
मीमांसा, ५ कतृंकमंमीमांसा, ६ षट्कारकमीमांसा, ७ क्रमनियमित- 
पर्यायमीमांसा, ८ सम्यक नियत्तिस्वरूपसीसांसा, ५ निश्चय-व्यवहार- 
मीमांसा, १० अनेकान्त-स्याह्ादमोमांसा, ११ संर्वेज्ञस्तभावमीमांसा और 
१२ उपादान-निमित्तसंवाद | 


प्रत्येक अध्यायमें वर्णित विषय अपमेमें पूर्ण है। विषय प्रत्तिपादन 
अनेक उच्चकोटिके आग्रम, दर्शन, न्थाय आदि ग्रन्थोंके प्रमाण देकर 
किया गया है। अनेक महान ग्रन्थौंके जो प्रमाण प्रस्तुत किए गए हैं. और 
उनके आधारसे जो तत्त्व फलित किये गये हैं वे मेरी श्रद्धानुसार वर्तमान 
में तत्त्वजिज्ञासुओंके बहुतसे उलझे हुए विचारोंके सुलझानेमें मार्गदर्शन 
करते हैं। साथ ही अनेक धर्मग्रन्थोंमें कहाँ किस हृष्टिकोणसे तत्त्वका 
प्रतिपादन किया गया है इसे समझनेमें सहायता करते हैँ । इस हृष्टिसे 
इस भ्रन्थकी रचना बहुत ही उपयोगी हुई है । 

इस वर्ष बीना इटावा ( सागर ) की जैन समाजके भआमसन्‍्त्रण पर 
विद्वत्परिषदने श्रुत॒पठन्चमीके पुण्य अवसर पर विद्वद्गोष्ठी (ज्ञानगोष्ठो) 
का आयोजन किया था। उसमें एक सप्ताह तक इस पुस्तकका सांगोपांग 
वाचन हुआ, जिसमें सब विषयोंके जानकार प्रौढ़ विदा नो व्‌ त्यागियोंने 
भाग लिया था। चरचा होते समय अनेक नगरोंके अन्य गर्ण्पान्य सज्जन 
भी उपस्थित रहते थे | प्रसन्नता है कि गीष्ठीके समय दर्शोन और न्याय 
शेलीसे विविध दृष्ठिकोण एक दूसरेके सामने आये। उन्हें विद्वानोंने 
समीपसे समझा और उन्तका परस्परमें आदान-प्रदान किया। परस्पर 
वात्सल्यकी भावनाको बढ़ाते हुए वीतराग कथाके रूपमें जिस स्नेह और 
अद्धाइग वात्तावरणमें यह ग्रोष्ठी हुई उसका बड़ा मूल्य है। परस्पर 
तत्वचरचाका वीत्तराग प्रतिपादित मार्ग क्या हो सकता है यह उसका 
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: सम्यक्‌ उदाहरण है | हमने अपने जीवनकालमें विद्वानोंकी इस प्रकारकी 
चरचा कभी न देखी और न सुनी । मैं समझता हूँ कि सैकड़ों वर्ष पूर्व भी 
कभी ऐसा संगठित घरामिक चरचा सम्मेलन हुआ होगा यह हमारी जान- 
कारीमें नहीं आया | सब विद्वानोंका योगदान इसका मुख्य कारण रहा 
हैं यह तो है ही, साथ ही इस सम्बन्धमें “वीना इटावा (सागर) की जैन 
समाजकी आन्‍्तरिक सद्भावना और सहयोग भी सराहनीय है । उसने 
आगत सब बिद्वानोंकी सब प्रक्रारकी सुख सुविधा व सम्मानका ध्यान 
रखते हुए इस महत्त्वपूर्ण सांस्कृतिक धाभिक कार्यमें अपना वहुत्त बड़ा 

योगदान दिया है। उक्त कार्यक्रे सुन्दरता और श्रश्नस्त वाताबरणमें 

सम्पन्त होनेका यह भी एक कारण है। 


पुस्तक वाचनके समय उपादान-निर्मित्तमीमांसाके प्रमंगसे एक वात्त- 
की ओर पण्डितजीका ध्यान आकर्षित किया गया था। वह यह कि 
जिस कथ्वन पद्धतिकी मुख्यतासे यह पुस्तक लिखी गई है उसे आप अवध्य 
ही स्पष्ट कर दें । इससे प्रस्तुत ग्रन्थको समझनेमें सरछता तोज ,जायगी 
ही। साथ ही जिनागममें प्रतिपादित स्वातन्त््यमार्ग (मोक्षमार्ग) का 
रहस्य क्या है यह समझनेमें भी सहायता मिलेगी। और यह आवश्यक 
भी था, क्योंकि जब पण्डितजी पृुस्तकका वाचन करते थे तब चचितत 
विपय पर विवाद खड़ा होने पर उनसे विपयकों स्पष्ट करतनेके लिए 
पुच्छा करनी पढ़ती थी और जब ने चचित विपयके गर्भमें क्या रहस्य 
हैं यह वतछाते थे तब अनेक विवाद समाप्त हो जाते थे। प्रसन्नता है 
कि पण्डितजीने उक्त सुझावको मान देकर पुस्तकके प्रारम्भमें एक नया 
प्रकरण जोड़ दिया है जिसका नाम 'विपय्रप्रवेश' है। इस प्रकरणके जोड़ 
देनेंसे आगममें कहाँ किस हृष्टिकोणसे कथनपद्धति स्वीकार की गई है 
यह स्पप्ट होनेमें पूरी सहायता मिलती है। साथ ही प्रस्तुत ग्रच्थका 
विपय स्पष्ट हो जाता है | 


पण्डितजीने इेंढ़ दो वर्ष छमकर अनवरत परिश्रम और एकाग्रता- 
पूर्वक तत््वका मननकर साहित्यसुजनका यह श्छाघनीय कार्य किया है 
इस प्रसंगसे हम अन्य विद्वानोंका ध्यान भी इस वातकी ओर विशेषरूप- 
से आकर्षित करना चाहते हैं कि विद्वान केवछ समाजके मुख नहीं हैं। 
वे आगमके रहस्योद्थाटतके जिम्मेदार हैं। कत्तः उन्हें, हमारे अमुक 
वक्तव्यस समाजमें कैसी प्रतिक्रिया होती है, वह अनुकूछ होती है या 
प्रतिकूल, यह लक्ष्यमें रखना जरूरी नहीं है। यदि उन्हें किसी प्रकारका 
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तो यही मानना उचित है कि प्रत्येक द्रव्यमें जो उत्पाद-व्ययरूप कार्य 
होता है उसमें वह स्वाधीन है। ऐसा मानना परमार्थ सत्य और चस्तु- 
स्वभावके अनुरूप है | इसमें किसी भी प्रकारकी 'ननु, न च' करना प्रत्येक 
द्रव्यके परिणामस्वभाव और उसके स्वतन्त्र व्यक्तित्॒वकी अवहेलना करना 
होगा जो उचित नहीं है, वर्योकि इन तथ्योंकी अवहेलना करने पर छह 
द्रव्यों और उनके भेदोंकी पूरी व्यवस्था गड़वड़ा जायगी | फिर भी जैन- 
दर्शनमें प्रत्येक काय की उत्पत्तिमें निमित्तोंको स्वीकार किया गया है सो 
उसका कारण अन्य है । 


बात यह है कि प्रत्येक द्रव्यके अपने-अपने समर्थ उपादानके अनुसार 
प्रत्येक समयमें काय होते समय अन्य द्रव्यकी पर्याय उसके बलाधानमें 
स्वय' निमित्त होती है। बलका आधान कर काय को (अपने परिणमन 
स्वभाव और स्वत्तन्त्र व्यक्तित्॒के कारण) स्वयं उपादान उत्पन्न करता 
हैं। यह कार्य निमित्तका नहीं है। किन्तु कार्यको उत्पन्त करनेके लिए 
उपादान जो बलका आाधान करता है उसमें अन्य द्रव्यकी पर्याय स्वयं 
निमित्त हो जाती है यह वस्तुस्थिति है। इसके रहते हुए भी छोकमें 
निमित्तकी मुख्यत्तासे कुछ इस प्रकारके तक उपस्थित किये जाते हैं-- 

१. उपादान हो और निमित्त न हो तो कार्य नहीं होगा । 

२. समर्थ उपादान हो और वाधक सामग्री आ जाय त्तो कार्य 
नहीं होगा | 

३. समर्थ उपादान हो, भिमित्त हो पर बाधक कारण आ जायत्तों 
कार्य नहीं होगा । 

ये त्तीन तक हैं। इन पर विचार करनेसे विदित होता है कि प्रथम 
दोनों तक॑ तीसरे त्क॑में ही समाहित हो जाते हैं, अतः तीसरे तक॑ पर 
समुचित विचार करनेसे णेप दो तकोका उत्तर हो ही जायगा, अत्तः 
तीसरे तक॑के आधारसे आगे विचार करते हैं-- 


सर्वप्रथम विचार इस वातका करना है कि जब समर्थ उपादान और 
छोकमें निर्मित्तके रहते हुए भी कार्यकी छोकमें कही जानेवाली वाधक 
सामग्री आ जाती है तत्र विवक्षित द्रव्य उसके कारण,क्या अपने परिण- 
मन स्वभावको छोड़ देता है ? यदि कहो कि द्रव्यमें परिणमन त्तो तब भी 
होता रहता है। वह तो उसका स्वभाव है। उसे वह कंसे छोड़ सकत्ता 
है तो हम पूछते हैं कि जिसे आप बाधक सामग्री कहते हो वह किस 
कार्यकी बाधक मानकर कहते हो । आप कहोगे कि जो कार्य हम उससे 
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उत्पन्त करना चाहते थे वह कार्य नहीं हुआ, इसलिए हम ऐसा कहते हैं । 
तो विचार कीजिये कि वह सामग्री विवक्षित द्वव्यके आगे होनेवाले कार्य- 
की बाधक ठहरी कि आपके संकल्प की ? विचार करने पर विदित होता 
है कि वस्तुत्त: वह विवक्षित्त द्रव्यके कायंकी वाधक तो त्रिकालमें नहीं है। 
हाँ आप आगे उस द्रव्यका जेसा परिणमन चाहते थे वैसा नहीं हुआ, 
इसलिए आप उसे कार्यकी बाधक कहते हो सो भाई ! यही तो भ्रम है | 
इसी भ्रमको दूर करना हैं। वस्तुतः उस समय द्वव्यका परिणमत ही 
आपके संकल्पानुसार न होकर अपने उप|दानके अनुसार होनेवाला 
था, इसलिए जिसे आप अपने मनसे बाधक सामग्री कहते हो वह उस 
समय उस प्रकारके परिणमनसें लिमित्त हो गई। अतः इन ततकोंके 
समाधानस्वरूप यही समझना चाहिए कि प्रत्येक समयमें कार्य त्तो 
अपने उपादानके अनुसार ही होता है और उस समय जो बाह्य सामग्री 
उपस्थित होती है वही उसमें निमित्त हो जाती है | निमित्त स्वयं अन्य 
द्रव्यके किसी कायको करता हो ऐसा नहीं है। उद्ाहरणार्थ दीपकके 
अकारा् एक भनुष्य पढ रहा है। अब विचार कीजिए कि वह मनुष्य 
स्वय पढ़ रहा है या दीपक पढ़ा रहा है ? दीपक पढ़ा रहा है यह तो कहा 
नहीं जा सकता, क्योंकि ऐसा मानने पर दीपकके रहने तक उसका 
पढ़ना नहीं रकना चाहिए। किन्तु हम देखते हैँ कि दीपकके सदभावसें 
भी कभी वह पढ़ता है और कभी अन्य कार्य भी करने छगता है । इससे 
भालूम पढ़ता है कि दीपक तो निमित्तमात्र है, वस्तुतः चह स्वयं पढ़ता. है, 
दीपक बलछात्‌ उसे पढ़ाता नहीं। इस प्रकार जो नियम दीपकके लिए है 
वही नियम सब निमित्तोंके लिए जान लेना चाहिए। निमित्त चाहे क्रिया- 
पान द्रव्य हो और चाहे निष्क्रिय द्रव्य हो, कार्य होगा अपने उपादानके 
अनुसार ही | अतः निमित्तका विकल्प छोड़कर प्रत्येक संसारी जीवको 
अपने उपादानकी ही सम्हाल करनी चाहिए। जो संसारी जीव अपने 
उपादानकी सम्हाल करता है वह अपने मोक्षरूप इष्ट प्रयोजनकी सिद्धि- 
हलक 05 समय जीव उपादानकी उपेक्षा कर अपने 
लानेके विकल्प करता 
हुआ संसारका पात्र बना रहता है। 33223 5 3 


कार्योत्तत्तिमें निमित्तोंका स्थान है इसका निषेध नहीं और का 
र इसलिए 
वाह्म हृष्टिसि विवेचन करते समय शास्त्रोंमें चिमित्तोंके अनुसार कार्य 
होता है यह भी कहा गया है। परन्तु यह सब कथन उपचरित ही जानना 
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रे 


चाहिए | व्यवह्ारनय पराश्चित होनेसे ऐसे ही कथनको स्वीकार करता 
है, इसलिए मोक्षमार्गमें उसे गीण कर स्वाधीन सुखके कारणभूत निश३चय- 
नयका आश्रय लेनेका उपदेश दिया गया है। संसार अवस्थामें निश्चयके 
साथ जहाँ जो व्यवहार होता है, होभो | पर इस जीवकी यदि ऐसी श्रद्धा 
हो जाग्र कि जहाँ जो व्यवह्वार होता है वह पराश्चित होनेसे हेय है और 
निश्चय स्वाश्रित होनेसे उपादेश है तो ऐसे व्यवहारस उसका विगाढ़ 
नहीं | बिगाड़ तो व्यवहारको उपादेय मानकर उससे मोक्षकार्यकी सिद्धि 
माननेमें है। अतः मोक्षेच्छुक प्रत्येक प्राणीको यही श्रद्धा करनी चाहिए 
कि मोक्षकार्यकी सिद्धि मात्र निएचयका आश्रय लेनेसे ही होगी, व्यवहार- 
का आश्रय छंनेसे त्रिकाछमें नहीं होगी | संसारी जीवके स्वावीन होने- 
का बही प्रणस्त मार्ग है । 


यह तो उपादान-निमित्तके आधारपर व्यवितस्वातन्त्यको प्राप्त 
करनेका क्या मार्ग है इसकी ३रचा हुई | इसी प्रकार और भी बहुत्तसे 
विवार हैँ जिनके सम्ब्नन्धमें परमार्थसत्य क्या है इसे जानकर ही उसे 
ग्रहण करना चाहिए उदाहरणार्थ शास्त्रोंमिं बथास्थान निश्चयनय और 
व्यवहारनयके आश्रयसे कथन किया गया है। उसमें निश्चयनयकी अपेक्षा 
जो कथन किया गया है बह यथार्थ है क्योंकि निव्चयनय जैसा वस्तुका 
स्वरूप है उसका उसी रूपमें निकूपण करता है। परन्तु व्यवद्दारनयकी 
अपेक्षा जो कथन किया गया है वह यथार्थ नहीं है, क्योंकि जैसा वस्तुका 
स्वरूप है उसका यह नय अन्यथा निरूपण करता है। जैसे शास्त्रोंमें 
कहीं पर प्रत्येक द्रव्य अपने परिणमन लक्षण काया कर्ता है ऐसा लिखा 
है और कहीं पर अन्य द्रव्यके कार्यका कर्ता है ऐसा लिखा है| सो इन 
उदाहरणोमें जहाँ पर प्रत्येक द्वव्यको अपने परिणमन लक्षण कार्यका कर्चा 
बतलाया है वहाँ उस कथनको यथार्थ जानना चाहिए। और जहाँ पर 
अन्य द्रव्य अन्य द्रव्यके कार्यका कर्ता बतलछाया है उसे उपचरित्त 
कथन जानना चाहिए, क्योंकि अन्य द्रव्यके कार्यकों अन्य द्रव्य करता 
नहीं । कारण कि एक द्रव्यमें दुसरे द्रव्यके कार्यके करनेका कतुंत्व धर्म 
नहीं पाया जाता | फिर भी अन्य द्रव्य निमित्त होता है, इसलिए उस 
द्रव्यकी निमित्तता दिखलानेके लिए उपचारसे उसे कर्ता कह दिया जाता 
है। इसलिए कहाँ यथार्थ कथन हैं और कहाँ उपचरित कथन है इसे 
समझकर ही वस्तुकों स्वीकार करना चाहिए | 


इसो प्रकार थास्त्रोमें कहीं त्तो उपादानकी प्रधानतासे सब कार्य अपने 
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अपने कालमें होते हैं ऐसा लिखा है और कहीं निभित्तकी प्रधानत्तासे 
'कार्योका भनियम बतलाया है सो यहाँ भी ऐसा समझना चाहिए कि 
प्रत्येक का्यंका उपादान भनन्तर पूर्व पर्याय विशिष्ट द्रव्य होता है, अभतएव 
अगले समयमें काय॑ भी उसीके अनुरूप होगा। कार्यकी उत्पत्तिके समय 
निमित्त उसे अन्यथा नहीं परिणमा सकेगा, इसलिए जो उपादानकी भपेक्षा 
कथन है वह यथाथं है और जो निमित्तकी अपेक्षा कथन है. वह यथार्थ 
तो नहीं है परन्तु वहाँ पर निमित्त क्या है यह दिखलानेके लिए वसा 
कथन किया गया है। अत्तएवं ऐसे स्थलों पर भी जहाँ जिस अपेक्षासे 
कथन हो उसे समझकर वस्तुको स्वीकार करना चाहिये । 

इसी प्रकार और भी वहुत्तसे विषय हैँ जिनमें वस्तुका निर्णय करते 
समय और उनका व्याख्यान करते समय विचारकी आवश्यकता हैं | हमें 
प्रसन्‍नता है कि 'जैनतत्त्वमीमांसा' ग्रन्थमें पण्डितजीने उन सब विषयोंका 
समावेश कर लिया है जिनमें तत्त्वजिज्ञासुओंकी हृष्टि स्पष्ट होनेकी 
आवश्यकता है। इस हृष्टिसे यह पुस्तक बहुत ही उपयोगी बन गई है । 
इसकी लेखनशेली सरल, सुस्पष्ट और सुबोध है। पण्डितजी के इस 
समयोपयोगी सांस्कृतिक, साहित्यिक सेवाको जितनी प्रशंसा की जाय 
९० । हमें विश्वास है कि समाज इससे छाभ उठाकर अपनी ज्ञानवृद्धि 

गी। 


जेन शिक्षा संस्था 
कटनी जगन्मोहनलाल शास्त्री 
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विपय-प्रवेश 


करि प्रणाम जिनदेवकों मोक्षमार्ग-अनुरूप । 

विविध अर्यनाभ्षित महा फहिए तत्त्वस्वरूप ॥१॥। 

है निरमित्त उपचारविधि निशचय है परमार्थ । 

तजि? व्यवहार निदचय गहि साथी सदा निज़ार्थ ॥२॥ 


इस छोकमें ऐसा एक भी प्राणी नहीं है, जो दुःखनिवृत्ति और सुख- 
प्राप्तिका इच्छुक न हो । यही कारण है कि वाह्माभ्यन्तर दोनों प्रकारके 
घममतीर्थंके प्रवर्तक तीर्थंकर अनादि कालसे निराकुललक्षण सुखप्राप्तिके 
प्रधान साधनभूत मोक्षमार्गका उपदेश देते भा रहे हैं। मोक्षमार्ग कहो, 
निराकुललक्षण सुखकी प्राप्तिका मार्ग कहो या भआाकुलतालक्षण दुःखसे 
निवृत्त होनेका मार्ग कहो इन सवका एक ही भर्थ है। जिस मार्गका 
अनुसरण कर यह जीव चतुर्गत्तिसम्बन्धी दुःखसे निवृत्त होता है वह मोक्ष- 
मार्ग है यह उक्त कथनका तात्पय है | मोक्षमार्ग यह विधिगर्भ निपेध- 
परक वचन है | ऐसा नियम है कि जहाँ विरोधी धर्मका निपेध 
क्रिया जाता है वहाँ उसकी प्रतिपक्षभूत विधि स्वयं फलित हो जाती है, 
थत्तएव जो द्रुःखनिवृत्तिका मार्ग है वही सुखप्राप्तिका मार्ग है ऐसा यहाँ 
समझना चाहिए | 
१, तीर्थंकरोंका उपदेश 


इस प्रसंगसे विचार यह करना है कि तीर्थंकरोंका जो उपदेश चारों 
अनुयोगोंमें संकलित है उसे वचन व्यवहारकी दृष्टिसे कित्तने भागोंमें 
विभकत किया जा सकता है? आगमकी साक्षीपूर्वक विविध भ्रमाणोंके 
प्रकाशमें विचार करने पर विदित होता है कि उसे हम मुख्यरूपसे दो 
भागोंमें विभकत कर सकते हैं---उपचरित कथन और अनुपचरित कथन । 
जिस कथन का प्रतिपाद्य अर्थ तो असत्यार्थ है (जो कहा गया है, पदार्थ 
ः वैसा नहीं है )। किन्तु उससे परमार्थभूत अर्थकी प्रसिद्धि होती है उसे 





१, गौण करके | २, समय० गा० २७ । 
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रत्वन्य और आत्मामें स्वभावसे अभेद होनेके कारण साध्य और साधनमें 
मेद नहीं स्वीकार किया गया हैँ | इसलिए परमार्थतों सचित करनेवाला 
होनेसे उक्त वचन अनुपचरित कथतनका उदाहरण है। मोक्षके इच्छुक 
पुरुषके लिए निदचयसे ज्ञायकस्वरूप एक आत्मा ही उपादेय है यह बत- 
लाना इस कथनका मुख्य प्रयोजन है । 

उपचरित कथन दो प्रकारका है--उपचरित सद्भूत कथन और 
उपचरित असद्भूत कथन | 


उपचरित सदभूत कथनका उदाहरण--अननन्‍्त पर्यायोंकी वर्तनाका 
हेतु होनेसे एक कालछाणुको अनन्त कहना यह उपचरित सदभूत कथनका 
उदाहरण है (तत्त्वार्थवा० ५-१०), वर्योकि एक कालाणुमें अनन्त पर्याय- 
' झूपसे परिणमनकी योग्यता होनेसे अथवा एक ही कालाणु क्रमसे भनन्‍्त 
पर्यायरूपसे परिणमता है, इसलिए यहाँ एक कालाणको अनन्त कहा गया 
हैं। यहाँ अनन्त पर्यायोंका कालाणुसे कथंचित्‌ भेद होते हुए भी पर्यायोंको 
ही विशेषण बनाकर काछाणुकों अनन्त कहा गया है। एक ही कालाणु 
क्रमसे अनन्त पर्यायरूपसे परिणमता है यह वतलाना इसका मुख्य प्रयो- 
जन है। 

उपचरित असदभूत कथनका उदाहरण--शुभोपयोगरूप व्रत, शील 
और त्तप आदिको मोक्षमार्ग कहना यह उपचरित असदुभूत कथनका 
उदाहरण है। वृहद द्रव्यसंग्रह (गा० ४५ टीका) यद्यपि शुभोपयोगरूप ब्रत्त, 
शील और तप आदियें यथार्थ मोक्षमार्गपना असदभूत है। फिर भी वाह्म 
व्याप्तिवश उन्हें उपचारसे मोक्षमार्ग कहा गया है, इसलिए यह उपचरित्त 
भसदभूत कथनका उदाहरण है । यहाँ ज्ञायकस्वभाव “भात्मा भौर उसमें 
उपयुक्त होनेसे जो स्वभाव पर्याय उत्पन्न होती है उन दोनोंसे शुभोप- 
योगरूप ब्रत, छील भौर तप आदि कथब्नचित्‌ आश्रयभेद या भालम्बन भेद 
होनेके कारण भिन्‍न हैँ (समयसार गा० १८१-१८३ आ० ख्या०, टी०), 
फिर भी प्रयोजनवश उन सबमें वुद्धिसे अभेद स्वीकार करके शुभोपयोगरूप 
ब्रत, शील भौर तप आदियें मोक्षमार्गपना कल्पित किया गया है। वाह्म 
व्याप्तिवश उपचरित भमोक्षमार्ग निश्चय भोक्षमार्गकी प्रसिद्धि करता है 
यह वत्तताना इस कथनका मुख्य प्रयोजन है। 

मसत्य कथनका उदाहरण--मन्द प्रकाणमें रज्जुको देखकर उसे सर्प 
कहना असत्य कथनका उदाहरण है, क्योंकि रज्जु यथार्थमें सर्प नहीं है, 
फिर भी साहदय सामान्यके कारण रज्जुमें यह सर्प है” ऐसा भ्रम हुआ 
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हैं। यदि रज्जुकों देखकर सर्प भी इसी प्रकारका होता है ऐसा ज्ञान 
होता तो वह भ्यथार्थ कथन न माना जात्ता, परन्तु प्रकृतमें रज्जुकों 
ही सर्प मानव लिया गया है, इसलिए इसे असत्य कथनक्ा उदाहरण 
स्वीकार किया गया है। 

असत्य कथन और उपचरित कथनमें क्या अन्तर है यह उक्त विवे- 
चनसे स्पष्ट हो जाता है। साथ ही परमागम्में बनुपचरित कथनके साथ 
उपचरित कथनको क्यों स्थान दिया गया है यह भी उक्त विवेचनसे - 
स्पष्ट हो जाता है। 
३ प्रकृतमें कतिपय उपयोगों सिद्धान्त 


(१) कथा चार प्रकारकी होती है--आक्षेपणी कथा, विक्षेपणी 
कथा, संवेदनी कथा और निर्वेदनी कथा | इनमेंसे विश्लेपणी कथा किसे 
कहते हैँ इसका निर्देश करते हुए बतलाया है कि जिसमें सर्वप्रथम पर- 
समयके द्वारा स्वसमयमें दोप बतलाये जाते हैं, अनन्तर परसमयकी 
भावारभूत अनेक एकान्त हृष्टियोंका शोवन करके स्वसमयकी स्थापना 
कर छह द्रव्य और नौ पदार्थोका प्रर्पण किया जाता हैं उसे विक्षेपणी 
कथा कहते हैँ | विक्षेपणी कथाके स्वरूपका विचार करने पर व्रिदित होता 
है कि जंत् दर्शन और जैन न्‍्यायका जो भी साहित्य उपलब्ध होता है 
उसका मुख्यतासे विक्षेपणी कथामें ही अन्तर्भाव होता है, क्योंकि जैनदर्शन 
वार च्यायके भ्रस्थोंमें सर्वप्रथम अन्य दर्शंनके मन्तव्यकी स्थापना कर 
उसका निरसन किया जाता है ओर ऐसा करते हुए उभय पक्ष मान्य 
हैतुओंके वलसे परसमयके निरसनपुर्वंक स्वसमयकी स्थापना की जाती है। 
वहाँ उपादानकी विवक्षा न कर जो वाहय ( उपचरित ) हेतुओंको मुख्यत्ता 
दी जाती है उसका एकमात्र यही कारण है। 

( २ ) शेप तीन अकारकी कथाओंमें स्वसमयकी प्ररूपणाकी सुख्यता . 
होते हुए भी उनमें जो यहाँ-वहाँ परसापेक्ष कथनकी बहुलत्ता दिखलाई 
देती है सो उसका यह आद्यय नहीं है कि धर्म या धर्मी किसीका भी 
स्वरुप परसापेक्ष होत्ता है। इतना भवद्य है कि कर्ता औौर कर्ममें अविना- . 
भाव होनेके कारण जिस प्रकार यह व्यवहार किया जात्ता है कि यह 
इसका कर्त्ता है और यह इसका कर्म है या प्रमाण और प्रमेयमें अविना- 
भाव होनेके कारण जिस प्रकार यह व्यवहार किया जाता है कि यह 
इसका ज्ञापक है और यह इसका ज्ञाप्य है उसी प्रकार धर्म और घर्मीमें का 
भी अविनान्ञाव होनेके कारण यह व्यवहार वहार किया जाता है कि यह .इसका 
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धर्मी है और यह इसका धर्म है (अप्टसहस्त्री पृ० २३३) | इतना अवदय है 
कि स्वभावसे अभेद होनेपर भो जहाँ एक सत्ताक वस्तुमें धर्म और घर्मीका 
भेद विवक्षित् होता है चहाँ सदभूत व्यवहार होता है और जहाँ स्वत्तनत् 
सत्ताक दो ब्रव्योंमे धर्म-वर्मीपना और कर्ता-कर्मपन्रा आदिका अभाव होते 
हुए भी प्रयोजन विशेषवश किसी भी प्रकारका सम्बन्ध स्थापित किया 
जाता है वहाँ असदभूत व्यवहार होता है और असदभूत व्यवहारका ही 
दूसरा नाम उपचार है ( भालापपद्धति )। 

(३ ) प्रत्येक द्रव्य स्वभावसे नित्यानित्यस्वरूप हैं। अपने अन्चय 
स्वभावके कारण वह नित्य है और व्यतिरेक स्वभावके कारण वह अनित्य 
है। इस प्रकार प्रत्येक द्रव्य परिणामी-नित्य सिद्ध होता है। यह उसका 
स्वभाव है, इसलिए नित्य रहते हुए भी वह स्वयं परिणमन करता है, 
इसके लिए वह परिणमन करानेवाले दूसरे द्रव्यकी अपेक्षा नहीं करता 
(समय०, आ० ख्या० टी० ११६-१२० गा०, अष्टसह्‌० पृ० ११२)। इससे 
स्पष्ट है कि जितता भी परसापेक्ष कथन आग्ममें उपलब्ध होता है उसे 
उपचरित ही समझना चाहिए। 


(४ ) जीव क्रमनियमित अपने परिणामोंसे उत्पन्न होता हुमा जीव 
ही है, भजीव नहीं | इसी प्रकार भजीव भी क्रम नियमित अपने परिणा- 
मोंसे उत्पन्न होता हुआ अजीव ही है, जीव नहीं; क्योंकि जिस प्रकार 
सुवर्णका अपने कंकण आदि परिणामोंके साथ तादात्म्य पाया जाता है 
उसी प्रकार सर्व द्रव्योंका अपने-अपने परिणामोंके साथ तादात्म्य पाया 
जाता है। इस प्रकार जीवका अपने परिणामोंके साथ उत्पन्न होते हुए 
भी अजीवके साथ कार्य-कारण भाव नहीं सिद्ध होता है, क्योंकि से द्रव्यों 
का अन्य द्रव्यके साथ उत्पाद्य-उत्पादकभावका अभाव है। और उसके 
सिद्ध नहीं होने पर अजीव ( ज्ञानावरणादि कम ) जीवका कर्म है यह 
नहीं सिद्ध होता और इसके सिद्ध नहीं होने पर कर्ता-कर्मकी परसापेक्ष 
सिद्धि नहीं होती, भतः जीव अजीवका कर्ता है यह नहीं सिद्ध होता है, 
इसलिए जीव परके परिणामोंका अकर्ता है यह सिद्ध होता है ( समय० 
३०८-३११, आ० ख्या० टी० ) । यह परमार्थसे वस्तु व्यवस्था है। इसे 
साक्षी कर विचार करने पर विदित होता है कि प्रत्येक द्रव्यकी पर्यायें 
स्वभावसे परसापेक्ष नहीं होती, इसलिए एकके कार्य आदिका दूसरेको 
कर्त्ता आदि मानना लोकिक विकल्प ही है जो असदभूत होनेसे उपचरित 


ही है। 
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(५) जो जिसके वाद होता है उसे कारण कहते हैं और जो होता 
है उसे कार्य कहते हैं (तत्त्वाथंडलोक पृ० १५१) | अविनाभाववश सूचित 
होनेवाला यह कारण-कार्यभावका निर्दोष लक्षण है| नयह॒ष्टिसि इसका 
विचार करने पर विदित होता हैं कि यह इसका कार्य है और यह इसका 
कारण है इस प्रकार दो में सम्बन्धकों स्थापित करनेवाला जो भी विकल्प 
होता है वह संकल्प प्रधान नेगमतयका विपय होनेसे उपचरित ही है। 
यह संग्रह नयका विषय तो हो नहीं सकता, क्योंकि संग्रहनय मुख्यरूपसे 
अभेदको विषय करता है। व्यवहारनयका भी विपय नहीं हो सकता, 
क्योंकि व्यवहारनय मुख्यरूपसे द्रव्य आदि भेदकों विषय करता है। दोमें 
सम्बन्ध स्थापित करना इन नयोंका विपय नहीं हो सकता। ऋजु सून्ननय 
एक समयवर्ती वर्तमान पर्यायकों ही विषय करता है, इसलिए इस नयकी 
अपेक्षा उत्ताद और विनाञ् दोनों ही निहेंतुक सिद्ध होते हैं। इस नयमें 
उत्पाच-उत्पादकभाव विज्येपण-विद्येष्भभाव, ग्राह्म-आ्रहकभाव और वाच्य- 
वाचकभाव जादि कुछ भी सिद्ध नहीं होते ( जबब० पु० २००-२११ )। 
ये सव संकल्पप्रधान नेगमनयमें ही घटित होते हैं। 

४, निरचय-व्यवहारका स्वरूप निर्देश 


ये कत्तिपयय आगम प्रमाण हूँ | इनको रूक्ष्यमें रखकर अपनी सुवोध 
भाषामें पण्डितप्रवर टोडरमलूजी निवचय और व्यवहारका स्वरूप निर्देश 
करते हुए मोक्षमार्ग-प्रकाशकममें लिखते हैं-- 

वहाँ जिन आागममें निरचय-व्यवहाररूप वर्णन हैं। उनमें यथार्थका 
नाम निश्चय है, उपचारका नाम व्यवहार है। 

[ थ० ७ पु० १०३ |] 

व्यवहार अभूताय॑ है, सत्य स्वहपका निरूपण नहों करता; किसी 
भपेक्षा उपचारसे अन्यथा निरूपण करता है। तथा शुद्धनथ जो निदचय 
है वह भूताथथ है, जैसा वस्तुका स्वरूप है, वेसा निरूपण करता है। इस 
प्रकार इन दोन्तोंका स्वरूप तो विरुद्धता सहित है। 
. एक ही द्रव्यके भावको उस स्वरूप ही निरूपण करवा सो निश्चयनय 
हूं, उपचार से उस द्रव्यके भावकों अन्य द्रव्यके भावस्वरूप निरूुपण करना 
सो व्यवहार है । जैसे मिद्टीके घड़ेको सिट्टीका घड़ा निरूपित किया जाय सो 
लिक्वय बौर घृत्तसंवोगसे उपचारसे उसीको घृत्तका घड़ा कहा जाय सो. 
व्यवहार । ऐसे ही अन्यत्र जानना | 


[ अध्याय ७ पु० २४९ ] 


विपय प्रवेश ७ 


व्यवहारनय स्वद्रव्य-परद्रव्यको व उनके भावोंको व कारण-कार्यादिक 

की किसीको किसीमें मिलाकर निरूपण करता है। सो ऐसे ही श्रद्धानसे 

मिथ्यात्व है, इसलिए उसका त्याग करना | तथा निश्चयनय उन्हींको 

यथावत्‌ निरूपण करता है, किसीको किसीमें नहीं मिलाता है। सो ऐसे 
ही थ्रद्धानसे सम्यक्त्व होता है, इसलिए उसका श्रद्धान करना | 

[ अध्याय ७, पृ० २५१ ] 


जिनमार्गमें कहीं तो निश्चयनयकी मु ख्यता लिए व्याख्यान है, उसे तो 
सत्यार्थ ऐसे ही है” ऐसा जानना । तथा कहीं व्यवहारनयकी भुख्यता 
लिये व्याख्यान है, उसे ऐसे हैं नहीं, निमित्तादि अपेक्षा उपचार किया है' 
ऐसा जानना । इस प्रकार जाननेका नाम ही दोनों नयोंका ग्रहण है । 
तथा दोनोंके व्याख्यानकों समान सत्यार्थ जानकर 'ऐसे भी है, ऐसे भी है 
इस प्रकार भअ्रमरूप प्रवर्तनस तो दोनों नयोंका भ्रहण करना नहीं कहा है | 

[ अध्याय ७, पृ० २५१ | 

उक्त प्रमाणोंके प्रकाशम यह पण्डितप्रवर टोडरमरूजीका वक्तव्य 
है । इससे स्पष्ट है कि जिन आगममें वचन व्यवहारकी दृष्टिसे यथावस्थित 
वस्तुस्वरूपका निर्णय ऋरनेके लिए दो प्रकारका कथन उपलब्ध होता है । 
इनकी संक्षेपर्में मीमांसा हम पहले ही कर भाये हैं। फिर भी जो मनीपी 
उपचरित कथनको भी अनुपचरित कथनके समान यथार्थ माननेका भाग्रह 
करते हैं उनके उस अभिप्रायका निरसन करनेके लिए यहाँ उपचरित्त 
कथनके कतिपय उदाहरण उपस्थित कर वे उपचरित क्यों हैं इसकी 
अलगसे मीमांसा करेंगे | 2००2“ 
५ उपचरित कथनके कतिपय उदाहरण 

१. एक द्रव्य अपनी विवक्षित पर्याय द्वारा दूसरे द्रव्यके कार्यका कर्ता 
है और दूसरे द्रव्यकी वह पर्याय उसका कर्म है | 

२ अन्य द्रव्य अपनेसे भिन्न दूसरे द्रव्यकों परिणमाता है या उसमें भति- 
दय उत्पन्न करता है । 

३. अन्य द्रव्यकी विवक्षित पर्याय अन्य द्रव्यकी विवक्षित पर्यायके 
होनेमें हेतु है, उसके बिना वह कार्य नहीं होता | 

४. व्यवहार धर्म ओर निदचय धर्ममें-साध्य-साधकभाव है भर्थात्‌ व्यव- 
हारबर्मकी आराधना करनेसे निश्चय धर्मकी उत्पत्ति होती है! 

५ शरीर मेरा है, तथा देश, घन और पुत्रादि भेरे हैं भादि] , 


८ जैनत्तत्वमीमांसा 


ये उपचरित कथतके कतिपय उदाहरण हैं । जैसा कि हम पहले निर्देश 
कर आये हैं इनका केवल जैन दर्शंन और न्यायके ग्रन्थोंमें ही नहीं, चारों 
अनुयोगोंके ग्रन्थोंमें भी बहुछतासे कथन किया गया है। जो प्रमुखतासे 
अध्यात्मका प्रतिपादन करनेवाले ग्रंथ हैं उनमें भी जहाँ प्रयोजन विशेषवश 
उपचार कथनकी मुख्यतासे प्रतिपादन करना इष्ट रहा है वहाँ भी यह 
पद्धति स्वीकार की गई है. ( समय० गा० २७, ४६ आदि तथा उनकी 
आ० ख्या० टी० ), इसलिए इस प्रकारके कथनकों चारों अनुयोगोंके 
शास्त्रोंमें स्थान नहीं मिला है यह तो कहा नहीं जा सकता । फिर भी 
यह कथन उपचरित्त क्यों है इसकी विशदरूपसे यहाँ मीग्शंसा करनी है। 
६, उक्त उदाहरण उपचरित वचन हैं इसका खुलासा 


यह द्रव्यगत स्वभाव हैं कि किसी कार्येकी उत्पत्तिमें उपादान मुख्य 

( भनुपचरित ) हेतु होता है और अन्य द्रव्यकी विवक्षित्त पर्याय प्रति- 
विशिष्ट काल प्रत्यासत्तिवश व्यवहार ( उपचरित ) हेतु ' होता है? । इस 
तथ्यको हृष्टिपथमें रखकर जिसने अपनी वुद्धिमें यह निर्णय किया है कि 
जो उपादान स्वरूप वस्तु है। अपने कार्यकालमें वही कर्त्ता है और वही 
कर्म है, क्योंकि वस्तुपत्तेकी अपेक्षा वे एक हैं,” अतएवं उसका वेसा निर्णय 
करना परमार्थरूप है। कारण कि जीवादि प्रत्येक द्वव्यमें छह कारक 
शक्तियाँ तादात्म्यरूपसे सदाकाल विद्यमान रहती हैं, अतः उनके आधार 
से उस-उसद्र॒व्यमें कर्तृत्व आदिकी अपने ही भाश्रयसे सिद्धि होती है । फिर 
भी विशिष्ट काल प्रत्यासत्तिमूलक बाह्य व्याप्ति वक्ष दो द्र॒व्योंकी विव- 
क्षित पर्यायोंमें व्यवहारसे कर्ता, करण आदिरूपसे निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध 
स्वीकार किया गया है। यह देखकर अन्ादिरूढ़ लोक व्यवह्रवश पृथक 
सत्ताऋ दो द्रव्योंमें कर्ता-कर्म आदिरूप व्यवहार किया जाता है। इसी 
तथ्यको स्पष्ट करते हुए आचार्य कुन्दकुन्द समयप्राभृत्तमें कहते हैं-- 

जीवम्हि हेंदुभूदे वंधस्स दु पस्सिदूण परिणाम । 

जीवेण कर्द कम्मं भण्णदि उवयारमत्तेण ॥१०५॥ 


जीवके निमित्त होने पर वन्धके परिणामको देखकर जीवने कर्म किया 
यह उपचारमात्नसे कहा जाता है ॥१००॥ 





१. पञ्चा० गा० ८९ और ९६ की टीका । 
२. स्वयंभस्वोत्र । 
रे. समयसार कछश्‌ ५१ । 


विपय प्रवेष ९ 


इसी अर्थंको स्पष्ट करते हुए उक्त गाथाकी टीकामें आचार्य अमृत- 
चन्द्र कहते हैं-- 

इह खलु पौद्ग लिककर्मण:. स्वभावादनिमित्तभतेष्प्पातन्धनादेरज्ञाना- 
त्तन्निमित्तभूतेनाज्ञानभावेन परणमनान्निमित्तीभूते सति सम्पच्चमानत्वात्पौदूगलिकं 
कर्मात्मनाकृतमिति निविकल्पविज्ञानधनअ्रष्टानां. विकल्पपराणां परेपामस्ति 
विकल्प: | स तृपचार एवं न तु परमार्थ:॥॥१०५॥ 


इस लोकमें आत्मा निदचयतः स्वभावसे पुदगल कर्मका निमित्तभूतत 
नहीं है तो भी अनादिकालीन अज्ञानवश उसके निमित्तभूत ज्ञान भाव- 
रूप परिणमन करनेसे पुद्गलकर्मका निमित्तडूप होनेपर पुद्गलकर्मको 
उत्पत्ति होती है, इसलिए आत्माने कमंको किया ऐसा विकल्प उन्त 
जाँवोंके होता है जो निविकल्प विज्ञानघनसे भ्रष्ट होकर विकल्पपरायण 
हो रहे हैं | परन्तु वह विकल्प उपचार ही है भर्थाव्‌ उपचरित भर्थंको ही 
विपय करनेवाला है । 


यह भाचाय॑ कुन्दकुन्द और आाचाये अमृतचन्द्रका कथन है। किन्तु 
उन्होंने इसे उपचरित क्‍यों कहा, इसका कोई हेतु तो होना ही चाहिए, 
अतः इसीका यहाँपर साज्जोपाज़ु त्यहृष्टिसि विचार करते हैं-- 

परमागममें बाह्य व्याप्तिवश लौकिक व्यवहारकों स्वीकार कर 
भसद्भूत व्यवहारनयका लक्षण करते हुए लिखा है कि जो अन्य द्वव्यके 
गुण-धर्मोको अन्य द्रव्यके कहता है वह असद्भूत व्यवहारनय है। नयचक्र- 
में कहा भी है-- 

अप्णेसि अप्णगुणो भणइ असब्मूद्‌“””“॥र२३॥ 

अन्यके गुणधर्मकोी अन्यका असद्भूत्त व्यवहा रनय कहत्ता 22857 | 

इसीको .विशदरूपसे स्पष्ट करते हुए भी बत- 
लाया है-- | 

अन्यत्र प्रसिद्धस्य धर्मस्यान्यत्र समारोपणमसद्भूतव्यवहारः | 
अन्यत्र प्रसिद्ध धर्मका हुए अन्यमें समारोप करना असद्भूत व्यवहार है.। 


इसके मुख्य दो भेद हैँ--उपचरित असदभूत व्यवहारनय और अनुप- 
चरित असदभूत व्यवहारनय । वृहदृद्रव्यसंग्रहमे पृग्गछ कम्मादीण्ण कत्ता' इस 
गाथाके व्याख्यानके प्रसंगसे उदाहरण पुवंक इत नयोंका खुछासा करते 
हुए लिखा है-- 


१० जैनतत्त्वमीमांसा 


मनोवचनकायब्यापारक्रियारहितनिजशुद्धात्मतत्त्वमावनाशून्य: सन्नुपचरिता- 
सद्भूतव्यवहारेण ज्ञानावरणादिद्वव्यकर्मणां, आदि! शब्देनौदारिकवैक्रियिकाहारेक- 
शरीरत्रयाहारादिपद्पर्याप्तियोग्यपुद्गलूपिण्डरूपनोकर्मणां तथैवोपचरितासद्भूतव्यव- 
हारेण वहिविषयघट-पटादीनां च कर्ता भवति । 


मन, वचन और कायके व्यापारसे होनेवाली क्रियासे रहित ऐसा जो 
निज शुद्धात्त्मतत्त्व उसकी भावनासे रहित हुआ यह जीव अनुपचरित 
असदभूत्त व्यवहारकी अपेक्षा ज्ञानावरणादि द्रव्यकर्मोंका, आदि शब्दसे 
औदारिक, वैक्रियिक और भाहारकरूप त्तीन शरीर और बमाहार भादि 
छह पर्याप्तियोंके योग्य पुदूगल पिण्डरूप नोकर्मोका त्तृथा उपचरित 
असदभूत व्यवहारनयकी अपेक्षा बाह्य विषय घट-पट आदिका कर्ता 
होता है। 

उक्त कथनका तात्पर्य है कि परमार्थसे कर्म, नोकर्म और घट-पट 
आदिका जीव कर्ता हो और वे उसके कर्म हों ऐसा नहीं है। परल्तु जेसा 
कि नयचक्र और भालापपद्धततिमें वत्तताया है उसके अनुसार एक द्र॒व्यके 
गुणधर्मोको दूसरे द्वव्यका कहनेवाला जो उपचरित या अनुपचरित असदभूत 
व्यवहारनय है उस अपेक्षासे यहाँपर जीवको पुद्गलकर्मो, नोकर्मों और 
घट-पट आदिका कर्ता कहा गया है त्तथा पुद्गलकर्म, नोकर्म और घट-पट 
आदि उसके कर्म कहे गये हैं । 


इससे स्पष्ट है कि जहाँ शास्त्रोंमें भिन्न कतुं-कर्मं आदिरूप व्यवहार 
किया गया है वहाँ उसे उपचरित अर्थात्‌ प्रयोजन विशेषसे कल्पित ही 
जानना चाहिए, क्योंकि किसी एक द्रव्यके कतुंत्व और कमत्व आदि छह 
कारक धर्मोका दूसरे द्रव्यमें अत्यन्त अभाव है भौर यह॒ठीक भी है, 
वयोंकि जब कि एक द्रव्यकी विवक्षित पर्याय अन्य द्रव्यकी विवक्षित पर्यायमें 
वाह्मय निमित्त है” यह कथन ही व्यवहारनयका विषय है? तब भिन्‍न क॒तुं- 
कर्म आदि रूप व्यवहारको वास्तविक कैसे माना जा सकता है? चात्पय॑ 
यह है कि जहाँ दो द्रव्योंकी विवक्षित पर्यायोंमें कर्ता-कर्म आदि- 
रूप व्यवहार करते हैं वहाँ जिसमें अन्य द्रव्यके कतंत्व आदि धर्मोका उप- 
चार किया गया है वह स्वतन्त्र द्रव्य है और जिसमें अन्य द्रव्यके कर्मत्व 
आदि धर्मोका उपचार किया गया है वह स्वतन्त्र द्रव्य है, उन दोनों 





१. व्यवहारनयस्थापितो उदासीनौ पञ्चा० गा० ८९ टीका.। व्यवहारेण 
गति-स्थित्यवगाहनरूपेण | पहझचा० गा० ९६ ठोका । ह 


विषय प्रवेश ११ 


द्रव्योंका परस्पर तादात्म्य सम्बन्ध न होनेसे व्याप्य-व्यापकभाव भी नहीं 
है तथा उनमें एक-दूसरेके कतृंत्व भर कर्मत्व आदिख्प धर्म भी नहीं 
उपलब्ध होते। फिर भी प्रयोजन विशेषको ध्यानमें रखकर लोकानुरोध- 
वश उनमें यह इसका कर्ता है भौर यह इसका कर्म है इत्यादि रूप 
व्यवहार होता हुआ देखा जाता है। इससे विदित होता है कि शास्त्रोंमें 
ऐसे व्यवहारकी जो असद्भूत्त व्यवहारनयका विपय कहा है वह ठीक ही 
कहा है | स्पष्ट है कि यह व्यवहार उपचरित ही है, परमार्थ भूत नहीं । इसी 
तथ्यको दूसरे शब्दोंमें स्पष्ट करते हुए श्री आ० देवसेन भी अपने श्रुतत- 
भवनदीपक नयचक्रमें वबहारोञ्भूयत्यो' इत्यादि गाथाओोंके व्याख्यानके प्रसंग 
से क्या कहते हैं यह उन्हींके शब्दोंमें पढ़िए-- 


उपनयोपजनितो व्यवहार: प्रमाण-नय-निक्षेपात्मा । भेदोपचाराम्यां 
वस्तु व्यवहरतीति व्यवहार: । कथमुपनयस्तस्य जनक इति चेतू ? सदूभूतों भेदोत्पाद- 
कत्वात्‌ असद्भूतस्तु उपचारोत्पादकत्वात्‌ उपचरितासद्भूतस्तु उपचारादपि उप- 
चारोत्पादकत्वात्‌। योञ्सौ भेदोषचारलक्षणोर््थ: सोउपरमार्थ: ।.... अत्तएव व्यवहा- 
रोध्परमार्थश्र तिपादकत्वादप रमार्थ: । 


प्रमाण, नय भीर निक्षेपात्मक जितना भी व्यवहार है वह सब 
उपन्यसे उपजनित है। भेद हारा और उपचार द्वारा वस्तु व्यवहृत की 
जाती है, इसलिए इसकी व्यवहार संज्ञा है। 


शंका--इस व्यवहारका उपनय जनक है यह केसे ? 


समाधान--मेदका उत्पादक सदभूत व्यवहार है, उपचारका उत्पादक 
असद्भूतव्यवहार है और उपचारसे भी उपचारका उत्पादक उपचरित्त 
भसद्भूतव्यवहार है। और जो यह भेद लक्षणवाल्ाा त्था उपचार ढक्षणवात्रा 
वर्थ है वह भपरमार्थ है [अतः व्यवहार अपरमार्थका अत्तिपादक होनेसे 
भपरमार्थरूप है। तात्पय॑ यह है कि यावन्मात्र व्यवहार विकल्पका विषय 
है, परमार्थस्वरूप नहीं | 


यह भा० देवसेनका कथन है । इस द्वारा इन्होंने जब कि एक खण्ड 
द्रव्यमें गुण-गुणी आदिके भाश्रयसे होनेवाले सद्भूत व्यवहारको ही अपर- 
मार्थभूत वत्तछाया है ऐसी अवस्थामें दो द्रव्योंके आश्रयसे कर्ता-कर्म आदि 
रूप जो उपचरित और अनुपचरित्त असद्भूत व्यवहार होता है उसे पर- 
मार्थभूत कैसे माना जा सकता है ? भर्थात्‌ नहीं माना जा सकता यह 


स्पष्ट ही है । 


१२ जैनत्तत्त्वमीमांसा 


यहाँ परकोई शंका करता है कि यदि भिन्नकतुं-कर्म आदिरूप व्यवहार 
उपचरित ही है तो श्ञास्त्रोंमें उसका निर्देश क्यों किया गया है ? समा- 
धान यह है कि उपचरित कथन द्वारा अनुपचरित अर्थंकी असिद्धि होती 
है इस प्रयोजनको ध्यानमे रखकर शास्त्रोंमे'इसका कथन किया गया है । 
नयचक्रमें कहा भी है-- 
तह उपयारो जाणह साहणहेऊ अणुवयारे ॥२८८॥ 
उसी प्रकार अनुपचारकी सिद्धिका हेतु उपचारको जानो ॥२८८॥ 
इसी तथ्यकी पुष्टि अनगारधर्मामृतके इस वचनसे भी होती है-- 
कर्त्राद्या वस्तुनोी. भिन्ना येत निशचयसिद्धये । 
साध्यन्ते व्यवहारोध्सौ नि३च यस्तदभेददुक्‌ ॥१-१०२॥ 


जिस द्वारा निश्चयकी सिद्धिके लिए वस्तुसे भिन्न कर्त्ता आदि साधे 
जाते हैं वह व्यवहार कहलाता है तथा जिस द्वारा वस्तुसे अभिन्न कर्ता 
आदिकी प्रतिपत्ति होती है वह निश्चय है ॥१-१०२॥ 


यहाँ पर ऐसा समझना चाहिए कि जो वचन स्वयं असत्यार्थ होकर 
भी इष्टार्थकी सिद्धि करता है वह भागममें और लोकव्यवहारमें असत्य 
नहीं माना जाता | उदाहरणस्वरूप “चन्द्रमुखी' शब्दको लीजिए। यह 
शब्द ऐसी नारीके लिए प्रयुक्त होता है जिसका मुख मनोज्ञ और आशभा- 
युक्त होता है । यह इष्टायं है। “चन्द्रमुखी' शब्दसे इस भर्थका ज्ञान हो 
जाता है, इसलिए लोक-व्यवहारमें ऐसा वचन प्रयोग होता है तथा इसी 
अभिप्रायसे साहित्यमें भी इसे स्थान दिया गया है। परन्तु इसके स्थानमें यदि 
कोई इस शब्दके अभिषेयार्थंकों ग्रहण कर यह मानने रऊूगे कि अमुक स्त्री- , 
का मुख चन्द्रमा ही है तो वह असत्य ही माना जायगा, क्योंकि किसी 
भी स्त्रीका मुख न तो कभी चन्द्रमा हुआ है और न हो सकता है । 


यह एक उदाहरण है। प्रकृत्तमें इस विषयको और, भी स्पष्टरूपसे 
समझनेके लिए हम भारतीय साहित्यमें विशेषत: अलंकार शास्त्रमें लोकानु- 
रोधवश विविध वचन्प्रयोगोंको ध्यानमें रखकर निर्दिष्ट की गई त्तीन 
वृत्तियोंकी ओर विचारकोंका ध्यान आकषित करना चाहेंगे। वे तीच 
वृत्तियाँ हँ--अमिधा, लक्षणा और व्यञ्जना | माना कि शास््रोंमें ऐसे 
वचनप्रयोग उपलब्ध होते हैं जहाँ मात्र अभिषेयार्थंकी मुख्यता होती है। 
जैसे जो चेतनालक्षण भावप्राणसे जीता है वह जीव” इस वचन द्वारा . 
जो कहा गया, जीव नामक पदार्थ ठोक वैसा ही है, अन्यथा नहीं है, इस- 
लिए यह वचन मात्र अभिषेयार्थका कथन करनेवाला होनेसे यथाथ है। 


विपय प्रवेश १३ 


परन्तु इसके साथ जास्त्रोंमें ऐसे वचन भी बहुलतासे उपलब्ध होते हैं 
जिनमें अभिवेयार्थकी मुख्यता न होकर लक्ष्यार्थ भौर व्यंग्यार्थंकी ही 
मुख्यता रहती है। इसे ठीक त्तरढे समझनेके लिए उदाहरणस्वरूप 
गद्भायां घोष:, मश्जा: क्रोशन्ति, घनुर्धावति' ये वचन प्रयोग लिए जा सकते 
हैं। 'गज्जायां घोष: इसका अभिषेयार्थ है--गंगाकी धारमें घोष, लक्ष्यार्थ 
है--गंगाके निकटवर्ती प्रदेशमें घोष ओर व्यंग्यार्थ है--गंगाके निकट 
शीतल बातावरणमें घोप ! “मंचरा: क्रोशन्ति' का अभिवेयार्थ है-- 
मंच चिल्लाते हैं, लक्ष्यार्थ है--मंचपर वेठे हुए पुरुष चिल्लाते हैं। 
तथा “धनुर्घावति! का अभिवेयार्थ है--बनुपष दोड़ता है और हलक्ष्याथथ 
है--धनुप युक्त पुरुष दौड़ता है" । इस प्रकार एक-एक शब्द प्रयोगके ये 
क्रमशः तीन और दो-दो अर्थ हैं। परन्तु उनमेंसे प्रकृतमें इन शब्द प्रयोगों- 
का अभिवेयार्थ ग्राह्म नहीं है, क्योंकि न तो गंगाकी धारमें घोषका होना ही 
सम्भव है ओर न ही मज्चका चिल्लाना था धनुपका दौड़ना ही सम्भव 
है | फिर भी व्यवहारमें ऐसे वचन प्रयोग होते हुए देखे जाते हैं, अतएव 
साहित्यमें भी इन्हें स्थान दिया गया है ) फलस्वरूप जहाँ भी ऐसे वचन- 
प्रयोग उपलब्ध हों वहाँ उन्तका अभिषेयार्थ न लेकर लक्ष्यार्थ और व्यंग्यार्थ 
ही लेना चाहिए । यही वात प्रकृतमें भी जाननी चाहिए | +)- 2.-98 . 


इसमें सन्देह नहीं कि आगममें व्यवहारनयकी अपेक्षा एक द्रव्यको 
विवक्षित पर्यायकी अपेक्षा दूसरे द्वव्यके परिणामस्वरूप कार्यका कर्ता 
भादि कहा गया है। परन्तु वहाँ पर वह कथन अभिषधेयार्थंकों ध्यानमें 
रखकर किया गया है था लक्ष्या्थंको ध्यानमें रखकर किया गया है इसे 
समझकर ही इष्टार्थका निर्णय करना चाहिए। 


प्रकृंतमें ऐसे कथन द्वारा निश्चयार्थ की सिद्धि की जाती है, क्योंकि वह 
वास्तविक है | यदि इस अभिप्रायको ध्यानमें रखकर उक्त प्रकारका वचन 
प्रयोग किया जाता है तो उसका अभिवेयार्थ असत्य होने पर भी छोक 
व्यवहारमें लक्ष्यार्थ (इष्टार्थ) की दृष्टिसे वह भसंत्य नहीं माना जाता । 
साथ ही भाचार्य कुन्दकुन्दने समयप्राभृतमें जो 'जह ण॒ वि सक्‍क्रमणज्जो' 
इत्यादि सूत्रगाथा निवद्ध की है वह भी इस गर्भित अर्थंको सूचित करनेके 
लिए ही निवद्ध की है । उसमें कहा गया है कि जिस प्रकार अनाय॑ पुरुषको 
अनाय॑ भाषाके विना किसी भी वस्तुका स्वरूप ग्रहण करनेके लिए कोई 





१. लक्षणा दो प्रकारकी होती है--रूढ़िमूला और प्रयोजनवती । रूढ़मिंला 
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विपय प्रवेश श्ष्‌ 


इसकी सिद्धि करनेके लिए हो क्रिया गया है, इसका अन्य कोई प्रयोजन नहीं 
है। विशेष खुछासा हम आगेके प्रकरणोंमें करनेवाल हैं हो | 
इस प्रकार एक द्रव्यकी विवल्षित्त पर्याव दूसरे द्रव्यकी विवक्षित पर्याथ- 
का कर्ता बादि हैं या उसे परिणमाता है या उसमें अतिक्षय उत्पन्न 
करता है यह कथन परमार्थभूत न होकर उपचरित कंसे है इसकी संक्षेपमें 
मीमांसा की | साथ ही परमागम्मं जो इस प्रकारका कथन उपलब्ध होता 
है वह भी परमार्थभूत अर्थकी प्रसिद्धि करनेहूप प्रयोजनको ध्यानमें 
रखकर ही किया गया है इसका भी प्रसंगसे विचार किया | 
व्यवहार वर्म सावन और निदचय धर्म साध्य' इसको भी उक्त प्रकार- 
से व्यवहार कथन जानना चाहिए, क्योंकि परमागममें जहाँ भी इसे 
सावनरूपसे स्वीकार किया गया है वहाँ वाहय व्याप्तिवश व्यवहार धर्मको 
सावत्त कहा गया है, क्योंकि अहिसा, सत्य भादि व्यवहार8्प प्रवृत्ति 
करने मात्रसें बदि परमार्थ धर्मकी उत्पत्ति होना मान लिया जाय तो 
आमममें जो द्रव्यलिगका कथन हृष्टिगोचर होता है वह नहीं वन सकता | 
अतः भागममें द्रव्यलिग और भावलिंगके मेदसे जो दो प्रकारके लिंग 
बतलाये हैँ वे तमी बन सकते हूँ जब अहिसा, सत्य आदि व्यवहाररूप 
मन, वचन और कायकी प्रवृत्ति करते-करते निदचयवर्मकी प्राप्ति हों 
जाती है अपनी इस अज्ञानमूलक मान्यतताका परित्याग कर दिया जाय? | 
इससे सिद्ध है कि आगममें जहाँ भी परमार्थ धर्मकी प्रसिद्धिका व्यवहार 
हेतु जानकर व्यवहार॒बर्ममें सावनपनेका व्यवहार किया गया है इसके लिये 
१५२ से १५६ तककी गायाओं पर तथा समयसारकछूग १०५ से लेकर 
११० तकके कलझोंपर हृष्टिपात्त कीजिये । 
अव “दरीर मेरा, वन-स्त्री-युत्नादि मेरे, देश मेरा इत्यादि रूपसे 
जितना भी व्यवहार होता हैं वह उपचरित कीसे है इसका विचार करते 
हैं। यह तो आागम, गुर उपदेण, युक्तित और स्वानुभवप्रत्यक्षसे ही सिद्ध है 
कि स्वतःसिद्ध, अनादि-अनन्त, विद्यदज्योति, सदा प्रकाशमान “अहस्ु 
पद वाच्य' ज्ञायकस्वरूप यह आत्मा चामक पदार्थ स्वत्तन्त्र द्रव्य है बीर 
धन, दारोर, स्त्री-पुत्रादि पदार्थ स्वतन्त्र द्रव्य है, फिर भी इन धन भादि 
पदार्थोकी विद्येपण वनाकर किसीकी व्रनवाला आदि कहना उसे भी पूर्बोक्‍्त 
उपचरित कथनके समान उप चरित ही जानना चाहिए। इस प्रकार शरीर 
मेरा, धन मेरा, स्त्री-पुत्रादि मेरे, देश मेरा इत्यादि रूपसे जितना भी 
कथन उपलब्ध होता है वह भी उपचरित क्‍यों है इसकी संल्षेपमें 
भीमांसा -की । 


(£) समय० कछदा २४३ 
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६ नयप्ररूपणा 

अव प्रसंगसे उपचरित्त कथनपर विस्तुत्त प्रकाश डालतेके लिए मैग- 
सादि कतिपय नयोंका विषय किस प्रकार उपचरित है. इसकी संक्षेपमें 
मीमांसा करते हैं--यह तो सुविदित सत्य है कि आगममें नैगमादि नयोंकी 
परिगणना सम्यक्‌ सयोंमें की गयी है, इसलिये शंका होती है कि जो 
इनका विषय है वह परमार्थभूत है, इसलिए इनकी परिगणना सम्यक्‌ 
लयोमें की गई है या इसका कोई अन्य कारण है। समाघान यह है कि 
जो इनका विषय है उसे हृष्टिमें रखकर ये सम्यक नय नहीं कहे गये हैं, ... 
क्षित्तु इस द्वारा भुतार्थकी प्रसिद्ध होती है, इसीलिए ये सम्यक नय कहे _. 
ग्येहूें। 

इन नयॉमें प्रथम नैगमनय है | यह संकल्पप्रधान नय है। इसके भावी 
वर्तमान और भत्तीत नैगम ऐसे तीन भेद हैं? । जो अनिष्पन्न अर्थंको निष्पन्न 
के समान कहता है वह भावी नेगम है। जैसे प्रस्थ वनानेके लिए लायी 
गयी लकड़ीको प्रस्थ कहना । यहाँ संकल्प हारा लकड़ीमें प्रस्थका उपचार 
किया गया है । वत्तमानमें प्रारम्भ की गयी क्रियाको देखकर उसे निष्पल्त 
कहना यह वत्तेमान नेगम है। जैसे पकत्ते हुये चावलकों देखकर चावल" 
पक गया कहना । यहाँ संकल्प द्वारा पकते हुए चावलमें “चावल पक गया 
ऐसा उपचार किया गया है। जो कार्य हो चुका उसका वतंमानमें आरोप 
कर कथन करना यह भूत नेगमन्तय है। जेसे आज भगवान्‌ महावीरका 
निर्वाण दिन है यह कहना । यहाँ अत्तीत कालका वत्तमान कालमें संकल्प 
द्वारा उपचार किया गया है। इसी प्रकार नेगमनयके अन्य जितने भी भेद 
किये जाते हूँ वे सब उपचार द्वारा ही अथेको विषय करते हैं, इसलिए 
नेगसनयका विषय उपचरित होनेसे इसकी परिगणना उपचरित्त नयोंमें 
ही होती है ।* ि 

संग्रहनयके दो भेद हँ--पर संग्रह और अपर संग्रह । उन्तमेंसे सर्वप्रथम 
पर संग्रहके विषय महासत्ताकी हृष्टिसि विचार कीजिए | यह तो प्रत्येक 
आगमाशभ्यासी जानता है कि जैनदर्शनमें स्वचतुष्टयरूप स्वरूपसत्ताके 
सिवाय ऐसी कोई स्वतस्त्र सत्ता नहीं है जो सब द्रव्यों और उत्तके गुण- 
पर्यायोंमें व्याप्त होकर तात्विकी एकता स्थापित करती हो ।' फिर भी 
सभिप्नाय विशेषवश अर्थात्‌ ोकमें जितने भी द्रव्य, गुण और पर्याय हैं 
ने सब पृथक्‌-पृथक्‌ होकर भी स्वरूपसे सत्‌ है इस लूक्ष्यकों स्पष्ट. करनेके 
लिए जैनदर्शनमें साहश्य सामान्यरूप महासंत्ताको कल्पित किया गया. है। 

(१) तत्वार्थ इछो० अ०१ » सू० ३३ टीका | 
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इस द्वारा यह बतलाया गया है कि यदि कोई अद्वेत्तवादी कल्पित युक्तियों 
ह्वारा जड़-चेतन सब पदार्थोमें एकत्ता स्थापित करना चाहता है तो बह 
उपचरित महासत्ताको स्वीकार करके उसके द्वारा ही ऐसा कर सकता 
है। परमार्थभृत्त स्वरूपास्तित्वके द्वारा नहीं | इसप्रकार इस नयके विषय 
पर विचार करनेसे विदित होता है कि जो इस नयका कथन है वह है 
तो उपचरित है ही, पर उससे फलितार्थ रूपमें सबके स्वरूपास्तित्वकी ही 
प्रसिद्धि होती है, इसलिए इसे आागममें स्थान मिला हुआ है । अपर संग्रह 
ओऔर स्थूल ऋजुसूत्र नयका विषय क्यों उपचरित है इसका भी इसी 
हृष्टिसे ऊह्ापोह कर लेना चाहिए, क्योंकि थे नय भी विवक्षावश भअनेकमें 
एकत्वकी स्थापना कर अपने विपयको स्वीकार करते हैं । 

व्यवहारनय विवक्षित धर्मों द्वारा भेद करके ही जीवादि द्रव्योंको 
स्वीकार करता है, इसलिये अध्यात्ममें इसकी भी उपचरित नयोंमें परि- 
गणना होती है। 

अब शेप रहे ऋजुसूच्र आदि चार पर्यायाथिक नय सो इनका अन्तर्भाव 
सदभूत व्यवहार नयमें होता है, क्योंकि प्रत्येक वस्तुमें स्वभावसे भभेद 
होनेपर भी इनमें पर्यायाश्रित और शब्दाश्वित भेद कल्पना मुख्य है। 
पण्डितप्रवर भाशाधरजी सदभूत व्यवह्वर नयके लक्षणका निर्देश करते 
हुए भनगारबघर्मामृत अ० १ इलो० १०४ की स्वरचित टीकामें लिखते हैं--- 

तत्र सदभूतः स्थात्‌ । किझूपः? भिदुपचारों भेदकल्पना। कस्यां 
सत्यास ? अभिवायामपि अभेदे5पि | 

इस प्रकार विचार करनेपर विदित होता है कि परमागममें प्रति 
पादित इन सातों नयोंका अन्‍्तर्भाव यथासम्भव सदभूत्त व्यवहारनयम 
भौर भसदभूत व्यवहारनयमें हामेसे ये उपचरित भर्थको ही विपय करते 
हैं।. फिर भी इन द्वारा अनुपचरित अर्थक्री प्रसिद्धि होती है, इसलिए इन्हें 
परमागममें सम्यक्‌ नयरूपसे स्वीकार किया गया है। प्रकृतमें भिदुपचार:' 
का अर्थ पण्डितप्रवर आशाधरजीने 'मेदकल्पता' किया है| इससे स्पष्ट हो 
जाता है कि उपचार और कल्पता इस दोलों शब्दोंका एक ही अर्थ है । 
इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए नयचक्रमें यह गाथा आई है-- 

। णिच्छय-ववहारणया मूलिमभैया णयाण सत्याणं। 

णिच्छयसाहणहेउं॑ पज्जय-दव्बत्यियं_ मुणह ॥१८३॥ 

सब नयोंके मूल भेद निश्चयनय ओर व्यवहारतय हैं| पर्यायाथिक 

नय और द्रव्याथिकतयक्रो निश्वयकी सिद्धिका हेतु जानो ॥१८२॥ 


१८ जैनतत्त्वमीमांसा 


यहाँ पर्यावाथिकनयसे ऋजुसूत्र आदि और द्रव्याथिक नयसे नंगमादि 
नय लिये गये हैं। 

यह उपचरित कथनकी सर्वांग मीमांसा है । अब इस हृष्टिसे एकमात्र 
यह प्रदन यहाँ विचार करनेके लिए शेप रहता हैं कि शास्त्रोंमें बलण्ड- 
स्वरूप एक वस्तुमें भेद करनेकों भी मेंद उपचार कहा गया है। 
इस त्तथ्यकी पुष्टि हम अनगरवर्मामृतका एक प्रमाण उपस्थित कर कर ही 
आये हैं । नयचक्रके इस वचनसे भी इसकी पुष्टि होती है। बथा-- 

जो चित्र जीवसहावो णिच्छयदो होइ सब्ववत्यूण । 
सो चिय भेदृवयारा जाण फुईं होइ ववहारो ॥२३८।॥ 

निरचयनवसे सद जीवोंका जो जीव-स्वभाव है, मेदोपचार द्वारा वह 
भी व्यवहार है ऐसा स्पष्ट जानो ॥२रेटा। 

सो ऐसा क्यों ? समाधान यह है कि अनन्त धर्मस्वहप अख्तण्ड एक 
वस्तुमें विकल्प छारा भेद करनेको भेद-उपचार कहा गया है |" इसलिए 
प्रश्न होता है कि प्रत्येक द्रव्यमें 'यह ज्ञान है, दर्शन है, सुख है अथवा 
रूप है, रस है, गन्व है, स्पर्श है इत्यादि रूपसे जो गुण-पर्बायमेद परिलक्षित 
होता है वह क्या वास्तविक नहीं है और यदि वास्तविक नहीं है तो प्रत्येक 
द्रव्यको भेदामेदस्वभाव क्यों माना गया है? और यदि वास्तविक है तो 
मेदकथनकों उपचरित नहीं माचना चांहिए। एक ओर तो ग्रुण-सर्याय 
भेदको वास्तविक कहो और दूसरी ओर उसे उपचरित भी मातनो ये दोनों 
बातें एक साथ नहीं वच सकता ? समावान यह है कि प्रत्येक द्रव्य वास्तवमें 
अनन्त वर्मात्मक एक अखण्ड वस्तु है, परन्तु जिन्हें इसकी ख़बर नहीं ऐसे 
जीवोंको उसके वास्तविक स्वरूपको समझानेके लिए अमेद स्वरूप उस 
बस्तुमें वुद्धिहारा वर्मोकी अपेक्षा मेंद उपजाकर ऐसा कथन किया जाता है 
कि जिसमें जान है, दर्शन है और चारित्र है वह आत्मा हैं या जिसमें रूप है, 
रस है, गन्घ है और स्पर्श है वह पुद्गल है जादि' | इससे विदित होता है 
कि प्रत्येक द्रव्य वास्तवमें अमेदस्वरूप होते हुए भी प्रयोजनविशेष 
आदिको रूप्यमें रखकर ही उसमें भेद कल्पना की जाती है और 
इसीलिए व्यवहार और निश्चय दोनों नयोंको ध्यानमें रखकर उसे परमा- 
गममें भेदामेदस्वभाव कहा गया है, केवल परमार्थको लक्ष्यममें रखकर 


१ समय० गा० ७ । 4 
२ समय० गाया ७, आ० ख्या० धीका । 
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नहीं । इसी तथ्यकों स्पष्ट करते हुए अष्टसहस्रीमें ये कारिकाएँ 
थाई हैं-- 
द्रव्य-पर्याययोरैक्य॑ तयोरव्यतिरेकतः । 
परिणामविज्ञेपान्च शक्तिमच्छक्तिभेदतः ॥७१॥ 
संज्ञा-संस्याविदेपाज्च स्वलक्षणविज्येपतः । 
प्रयोजनादिभेदाच्च तन्‍्तानात्वं न सर्वथा ॥७२॥ 


द्रव्य और पर्यायोंमें अव्यतिरेक होनेसे उत्तमें ऐक्य भर्थात्‌ अभेद है, 
उनमें जो भेद लक्षित होता है वह परिणामविशेष, शक्ति-मान्‌-शक्तिमेद, 
संज्ञाविशेष, संख्याविशेष, स्वलक्षणविशेष और प्रयोजनविशेष आदिकी 


अपेक्षा ही लक्षित होता है। द्रव्य और पर्यायोंमें यह नानात्व सर्वथा 
नहीं है। २-४ - 2.-४88- 


यह भेदरूप उपचारकी संक्षेपमें मीमांसा है। यहाँ ऐसा समझना 
चाहिए कि जितने भी अध्यवसान भाव हैं वे सब छोड़ने योग्य हैं, इस 
कथनका भाशय यह है कि सदभूत और असदभृत जितना भी व्यवहार है 
वह सब छोड़ने योग्य है, भर्थात्‌ मोक्षमार्गमें आरूढ़ होनेके लिए उनके 
आश्रयसे प्रवृत्ति करना उचित नहीं है? । आशय यह है कि यह जीव अनादि 
कालसे असदभूत व्यवहार और सद्भूत व्यवहार ( भेद-उपचार ) को 
मुख्य मान कर पराश्चित होनेके साथ पर्यायमूढ़ वना चछा आ रहा है, 
जिससे वह संसारका पात्र बना हुआ है। किन्तु यह संसार दुःखदायी और 
राग, द्वेष, मोहसे व्याप्त है ऐवा समझकर उससे निवृत्त होनेके लिए सदूभूत 
और असदभत दोनों प्रकारके उपचारको गौण करनेके साथ अभेदस्वरूप 
अखण्ड अपने आत्मायर दृष्टि स्थिर कर तन्मय हो स्वसमयरूपसे भ्रवृत्त 
होना आवश्यक है, क्योंकि वह वस्तुका स्वभाव होनेसे धर्म है। शुद्ध 
चैतन्यका प्रकाश इसीका दूसरा नाम है*। तभी वह राग-द्वेष-अज्ञान- 
मय संसार परिपाटीसे मुक्त हो परमानन्‍्द स्वरूप अपने आत्मा- 
का भोक्‍ता हो सकेगा। मोक्षमार्ग पर आरूढ़ होनेके लिए वर्तमानमें इस 
जीवका यह मुख्य प्रयोजन है। यही कारण है कि इस प्रयोजनको ध्यानमें 
रखकर परमागममें मोक्षेच्छुक जीवको सभी प्रकारके व्यवहारसे परावृत्त 
करानेका उपदेश दिया जाता है*। 





१ समय० गाथा १५० कलश १०९, ११०। 
२ प्रवच० गा० ८ ज्ञा० त० प्र० टी० । 
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से असदभत व्यवहारमें मौलिक सन्‍्तर हैं 
यदि सद्भूत व्यवहारत बसदुनूत व्यवद्यर्म मालिक बन्तर हू। 

श् 5 9 ८३ (्‌ न्फः के गजनादिवन न ले भेद रा. करके 
सदभत व्यवहार जहाँ वर्मति वर्मोका प्रयोजनादिवंग भेद स्वोकार करः 
अम्ल । कप अतदभ्नत व्यवहार विवल्षित वस्तसे बस्तमें 
प्रवत्त होता है वहाँ बसदभूत व्यवहार विवालत वल्तुत भिन्न व्स्तुः 

ष्ट स्‍ करनेसे १ स्वीकार बज जाता लक <् 
कर्ता कारक जादिका आरोप करनेसे कार किया जाता है । 


इसलिए इन दोसोंकी एक कोटिमें परिगणना नहीं की जा सकती । प्रकृतमें 
एकका सदभत व्यवहार कार दसरेको असदनूत व्यवहार हार कहचक्रा कारण 

इतना अवधब्य है कि मोक्षमार्गमें ये दोनों प्रकारके व्यवहार 
आश्रय करने योग्य चहीं हूँ | चिन्मूति एक अख्धण्ड ज्ञायकस्वद्प बात्मा- 
प्र दृष्टि स्थापित करनेके लिए जहाँ संदभत व्यवहार आश् 











न अन्‍िन+ 


है वहाँ पराक्षित वुछ्ि परावृत होकेर जीवेनर्म स्वाशितपनेकाी 
प्रसिद्धि क रनेके लिए असदभून व्यवेतह्वार आश्रय करने योग्य नहीं ट्ठ। हे 

इस प्रकार आगममे उपचरित कथन कितने प्रकार किया गया है 
बोर वह कहाँ किस आाशबसे किया नया है इसका सम्यक विचार कर 
बनुपचरित कथनकी संक्षेपर्में मीमांसा करते हैं 


अनपचरित कथयचक्ता विस्तत विचार 


(१ यह तो स्पप्ट हैँ कि प्रत्येक द्वव्य स्वयं परिणामी-नित्य है। इसलिए 
वह बपने नित्य स्वनावको न छोड़ते हुए अपने इस परिणमनस्वभावके 


कारण ही परिणमच कर पूर्व-पूर्व पर्यायके व्ययपूर्वक उत्तर-उत्तर पर्यायको 











आप्त कर  लच्य काइ पान्णमद करादे तव हू परिणमन करे, अन्यथा 


न करे ऐसी वस्तु व्यवस्था नहीं हैः । क्ार्य-कारणपरम्परामें यह सिद्धान्त 
पर्मा्थनूत बय का प्रतिपाइन करनेवाला है। इससे परमार्थको छब्ष्यमें 

9070 थे तथ्य फलित होने द््् 

- *- यह जीव अपने ही कारणसे स्वयं संसारी वर्ना हुआ है और बपने” 

ही कारणसे मुक्त होता है, इसलिए यथार्थरूपसे कार्य-कारण भाव एक 








हो द्रव्यमें घटित होता हैं। नवचक्रमें कहा भी है--- ' 
वे च मोइलहेट कण्यो ववहारदों य णावण्णो 
पिच्छवदों पृथ जीदो भणियों खलु सवदरसीहिं ॥२६छा 
व्यवहास्से ( असदनभूत व्यवहारसे ) वनन्‍्च ओर मोलक्षका हेतु अन्य 
१ चमव० गा० ११६ से १२५ आा० ख्या० टी० । ह 
२. विवेच इति पाठ भ्ा० ज्ञा०। इसपाठ के कनुसार व्यवह्ान्से बन्धके 


समान मौका हेतु अन्यक्षो जानना चाहिए! ऐज्रा होता है । आशय दोनों का 
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पदार्थको जानना चाहिएं। किन्तु निशचयसे (परमार्थसे) यह जीव स्वयं ही 
वन्धुका हेतु है और यही जीव स्वयं ही मोक्षका हेतु है ऐसा सर्वदर्शी 
जिमुनि कहा है । 

हरिवंशपुराणमें इसी अर्थकों इन शब्दों द्वारा स्पष्ट किया है-- 

स्वयं कर्म करोत्यात्मा स्व्रयं तत्फलमश्नुते 
स्वयं भ्रमति संसारे स्वयं तस्मादिमुच्यते ॥५२-५८॥ 

यह जीव स्वयं ही कर्मको करता है, स्वयं ही उसके फलको भोगता है, 
स्वयं ही संसारमें भ्रमण करता है भौर स्वयं ही उससे मुक्त होता है। 

भाद्यय यह है कि प्रत्येक वस्तुका परिणाम परनिरपेक्ष ही होता है। 
इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए जयधवल्ा पु० ७ पृ० ११७ में यह वचन 
उपलब्ध होता है-- 

वज्ञकारणणि रवेक्खों वत्युपरिणामों 

प्रत्येक द्रव्यके उत्पाद-व्ययरूप जितने भी कार्य होते हैं वे सब वाह्य 
कारण निरपेक्ष ही होते हैं । 

, २. जो स्वयं कार्यरूप परिणमता है वह कर्ता है, उसका जो परिणाम 
होता है वह कर्म है । करण, सम्प्रदान, भपादान भर अधिकरण भी वही 
स्वयं हैं? । इस प्रकार प्रत्येक द्रव्य प्रत्येक समयमें स्वयं पटू कारकरूपसे 
अवस्थित है। 

३. प्रत्येक द्वव्यकी अपनी प्रत्येक समयकी पर्याय अपने उपादानके 
अनुसार स्वर्य ( परकी अपेक्षा किये बिना ) अपने परिणमन स्वभावके 
होनेसे क्रमनियमित्त ही होती है? | बाह्य उपाधि स्वर्य (परकी अपेक्षा 
किये विन्ा ) व्यवहार हेतु है, इसलिए वह स्वयं या अन्य किसीके द्वारा 
भागेसीछे की जा सके ऐसा नहीं है । वह वाहय हेतुवश भागे-पीछे की 
जा सकती है ऐसा जो कहते हैँ वह उनका विकल्पमात्र है। 

४. प्रत्येक द्रव्य स्वतन्त्र है। इसमें उसके गुण और पर्याय भी उसी 
प्रकार स्वतन्त्र हैं. यह कथन भा ही जाता है। इसलिए विवक्षित किसी 
एक द्वव्यका या उसके गुणों और पर्यायोंका अन्य द्रव्य या उसके गुणों 
ओर पर्यायोंके साथ किसी प्रकारका भी सम्बन्ध नहीं है। समयसार 
कलशमें कहा भी है-- | 

१, प्रवच० ज्ञा० न० प्र० टी० । 
२ समय० कलश १६८ । 
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तास्ति सर्वोष्षि सम्बन्ध: परद्रव्यात्मतत्त्वयो: 
कर्तृ-कर्मत्वसम्बन्धाभावे तत्कतुंता कुतः ॥२००॥ 
यह परमार्थ सत्य है। इसलिए एक द्रव्यका दूसरे द्रव्यके साथ जो 
संयोगसम्वन्ध, संदलेशसम्बन्ध या आधार-आधेयभाव आदि कल्पित 
किया जाता है उसे अपरमार्थभूत ही जानना चाहिए । इस विषयको स्पष्ट 
करनेके लिए कटोरीसें रखा हुआ घी लीजिए । हम पूछते हैं कि उस 
घीका परमार्थभूत आधार क्या है--कटोरी है या घी ? आप कहोगे कि 
घीके समान कटोरी भी है, तो हम पूछते हैँ कि कटोरीको ओंधा करनेपर 
वह गिर क्यों जाता है ? “जो जिसका वास्तविक आधार होता है उसका 
वह कभी भी त्याग नहीं करता ।' इस सिद्धान्तके अनुसार यदि कटोरी 
भी घीका वास्तविक आधार है तो उसे कटोरीको कभी भी नहीं छोड़ना 
चाहिए। परन्तु कटोरीके ओंधा करनेपर वह कटोरीको छोड़ ही देता है । 
इससे मालूम पड़ता है कि कटोरी धीका वास्तविक आधार नहीं है। 
उसका वास्तविक भाधार तो घी ही है, क्योंकि वह उसे कभी भी नहीं 
छोड़ता । व्यवहारसे वह चाहे कटोरीमें रहे, चाहे भूमिपर रहे या चाहे 
उड़कर हवामें कण-कण होकर बिखर जाये, वह रहेगा घी ही! । (यहाँपर 
यह दृष्टान्त घीरूप पर्यायको द्रव्य मानकर दिया है, इसलिए -घीरूप 
पर्यायके बदछनेपर वह बदल जाता है यह कथन प्रक्ृतमें छागू नहीं 
होता |) यह एक उदाहरण है | इसीप्रकार प्रयोजनवश कल्पित किये गये 
जितने भी सम्बन्ध हैं उन्र सबके विषयमें इसी हृष्टिकोणसे विचार कर 
लेना चाहिए। स्पष्ट है कि माने गये सम्बन्धोंमें एकमात्र तादात्म्य 
सम्बन्ध ही परमार्थभूत्त है । इसके सिवा बाहथ संयोग आदिकी हृष्टिसे अन्य 
जितने भी सम्बन्ध कल्पित किये जाते हैं उन्हें उपचरित अत्तएव अपर- 
मार्थभूत्त ही जानना चाहिए। वहुत्तसे मनीषी यह मानकर कि इससे . 
व्यवहारका छोप हो जायगा ऐसे कल्पित सम्बन्धोंकों परमार्थंभूत मार्नेते- 
की चेष्टा करते हैं। परन्तु यह उनकी सबसे बड़ी भूल है, क्योंकि इस 
भूलके सुधरनेसे यदि उनके व्यवहारका छोप होकर -परसार्थंकी प्राप्ति 
होती है तो भच्छा ही है। ऐसे व्यवहारका लोप भला किसे इष्ट नहीं 
होगा। इस संसारी जीवको स्वयं निश्चयस्वरूप वननेके लिए अपनेमें _ 
: अनादिकालसे चले आ रहे इस अज्ञानमूलक व्यवहारका ही तो लोप 
करना है। उसे और करना ही क्या है । वास्तवमें देखा जाय तो यह 
१, सर्वा० अ० ५, सु० १२। कि ह 
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उसका परम ( सम्यक ) पुरुपार्थ है, इसलिए व्यवहारका छोप हो जायगा 


इस भ्रान्तिवश परमार्थंकों भूलकर व्यवहारकों ही परमार्थरूप समझनेकी 
चेष्टा करना उचित नहीं है। 


५. जीवकी संसार भौर मुक्त अवस्था है और वह वास्तविक है इसमें 
सन्देंह नहीं ।? पर इस आधारसे कर्म भौर भात्माके अन्योन्यावगाहुरूप 
सम्बन्बको परमार्थभूतत मानना उचित नहीं है। जीवका संसार उसीकी 
पर्यायमें है और मुक्ति भी उसीकी पर्यायमें है । ये वास्तविक हैं और कर्म 
तथा भात्माका अन्योन्यावगारूप सम्बन्ध” उपचरित है | स्वयं अन्योन्या- 
वगाहरूप सम्बन्ध यह शब्द ही जीव और कर्मके पृथक-पृथक्‌ होनेका 
ख्यापन करता है । इसीलिए यथार्थ अर्थका ख्यापन करते हुए शास्त्र- 
कारोंने यह वचन कहा है कि जिस समय आत्मा रागादिवश शुभ भाव- 
रूपसे परिणत होता है उस समय वह स्वयं घुभ है, जिस समय भशुभ 
भावरुपसे परिणत होता हैं उस समय वह स्वयं अशुभ है और जिस समय 
स्वाश्वित शुद्ध भावरूपसे परिणत होता है उस समय वह स्वयं शुद्ध है? । 
यह कथन एक ही द्रव्यके आश्रयसे किया गया है, अपनेसे सर्वथा भिन्न 
द्रव्यके आश्रयसे नहीं, इसलिए परमार्थभूत है और कर्मेके कारण जीव 
शुभ या अश्युभ होता है और कर्मोका अभाव होनेपर शुद्ध होता है यह 
कथन परके आश्रयसे किया गया होनेसे अपरमार्थभूतत पराश्रित 
व्यवहारनयका विषय है [* क्योंकि जब ये दोनों द्रव्य स्वतन्त्र हैँ और एक 
द्रव्यके गुण धर्मका दूसरे द्रव्यमें संक्रमण होता नहीं त्तव एक द्रव्यमें दूसरे 
द्रव्यका कारणरूप धर्म और दूसरे द्वव्यमें उसका कर्मरूप धर्म कँसे रह 
सकता है, थर्थात्‌ नहीं रह सकता“ | यह कथन थोड़ा सूक्ष्म तो है, परल्तु 
बस्तुस्थिति यही है | इस विपयकों स्पष्ट करनेके लिए हम तत्त्वार्थसूत्रका 
एक वचन उद्घुत करना चाहेंगे । तत्त्वार्थसूत्रके १० वें अध्यायके प्रारम्भमें 
केवलज्ञानकी उत्पत्ति कस होती है इसका निर्देश करते हुए कहा है-- 

मोहक्षयाज्ञानदर्णनावरणान्तरायक्षयाज्च केवकम्‌ ॥१०-१॥। 


१. हरिवंश अ० ५२, इलो० ५८ । 

२- समय० गा० छद्दे आ० ख्या० दी० ॥ 

३. प्रवच० गा० ९, ज्ञा० त> श्र० टी० | 

४. पराथितों व्यवह्वारतय: तमय० गा० २७२ आए रुपा० दी०। 
५ प्रवच० ग्रा9 १६ ज्ञा० त० प्र० टी० | 
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मोहनीय कर्मके क्षयसे तथा जानावरण, दर्शनावरण और अन्तराय . 

कर्मके क्षयसे केवलज्ञान होता है ॥१०-॥॥ 

यहाँपर केवलज्ञानकी उत्पत्तिका वाह्म हैतु क्या है इनका निर्देश करते 
हुए वतलाया है कि वह मोहनीय करके क्षयके वाद ज्ञानावरणादि त्तीन 
कर्मोके क्षयसे होता है। यहाँपर क्षयका अर्थ प्रध्वंसाभाव है, अत्यन्ताभाव 
नहीं, क्योंकि किसी भी द्वव्यका पर्यावरूपसे ही व्यय होता है, द्रव्यरूपसे 
नहीं । अव विचार कोजिए कि ज्ञानावरणादिरूप जो कर्मंपर्याव है उसके 
नाइझसे उसकी बकर्मल्स उत्तर पर्याय प्रकट होगी कि जीवकी केवलज्ञान 
पर्याय प्रगट होगी | एक वात और हैं वह यह कि जिस समय स्वाशित 
केवलज्ञान पर्याय प्रगट होती है उस समय तो ज्ञानावरणादि कर्मोका अभाव 
ही है, इसलिए यह प्रश्न होता है कि यहाँ न्ञानावरणादि कर्मोके अभाव 
रूप क्षयसे कौनसा अभाव लिया गया है--भावान्तर स्वभाव अभाव 
लिया गया है या सर्वथा अभाव लिया गया हैं ? 

यदि कहो कि यहाँपर अभावसे सर्वधा अभाव नहीं लिया गया हैं । 

किन्तु भावान्तर स्वभावरूप अभाव लिया गया है, तो हम पूछते हैं कि वह 
भावान्तर स्वभावरूप अभाव क्या वस्तु है ? इसका नाम निर्देश करना 
चाहिए। यदि कहो कि यहाँ पर भावान्तर स्वभाव अभावसे ज्ञानावर- 
णादि कर्मोकी जकर्मरझूप उत्तर पर्बाय छी गई है तो हम पूछते हैं कि 
यह आप किस आवारसे कहते हैं ? उक्त सूत्रसे तो यह अर्थ फलित होता 
नहीं स्पष्ट है कि वहाँ पर जीवकी केवलज्ञान पर्याव प्रगट होनेका जो 
मूल हेतु उपादान कारणरूपस परिणत स्वयं गात्मा है उसे तो 
गौण कर दिया गया है और जो ज्ञानकी मतिज्ञान ' आदि पर्यायोंका 
उपचरित हेतु था उसके बअभावकों हेतु ववाकर उसकी मुख्यतासे 
यह कथन किया नया हैँ । यहाँ दिखलाना तो यह है कि जब केवलज्ञान 
अपने स्वभावके रक््यसे प्रगट होता हैं त्तव ज्ञानावरणादि कर्मूप उपचरित 
हंतुका सवथा अभाव रहता है, । क्योंकि निमित्तका अभाव होने पर मैमि- 
त्तिकका अभाव होता ही है, परन्तु इसे ( अभावकों ) वाहथ हेतु वनाकर 

कहा गया हैं कि ज्ञानावरणादि कर्मोका क्षय होनेसे केवलज्ञान प्रमट 
होता हैं। यह व्याख्यानकी जैली है जिसके ज्ञास्त्रोंमें पद पदपर दर्शन होते' 
है! परन्तु ययार्य॑ वातको समझे विना इसे ही कोई यथार्थ मानने लगे 
तो उसे क्या कहा जाय ? यह तो हम मानते हैं कि व्यवहारकी मुख्यत्तासे 
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रत 


कथन करनेवाले जितने भी शास्त्र हैं उनमें प्रायः उपादानकी गौण करके 
कहीं वाहथ निमित्तकी मुख्यतासे कथन किया गया है, कहीं लोकिक 
व्यवहारकी मुख्यत्तासे कथन किया गया है और कहीं अन्य प्रकारसे कथन 
किया गया है। पर ऐसे कथनका प्रयोजन क्या है इसे त्तो समझे नहीं और 
उसे ही यथार्थ कथन मानकर श्रद्धान करने छगे तो उसकी इस श्रद्धाको 
यथार्थ कहना कहाँ तक उचित होगा इसका विचक्षण पुरुष स्वयं विचार 
करें | वास्तवमें वाहय वस्तु उपचरित हेतु होता है, मुख्य हेतु नहीं । मुख्य 
हेतु तो सर्वत्र अपना उपादान ही होता है, क्योंकि वास्तवमें कार्यकी 
उत्पत्ति उसीके अनुसार होती है। फिर भी वह वाहद्य वस्तु ( उपचरित 
हेतु ) होनेसे उस द्वारा सुगमतासे इष्टाथंका ज्ञान हो जाता है, इसलिए 
आगममें वहुलतासे उसकी मुख्यतासे कथन किया गया है | इसलिए जहाँ 
जिस दृष्टिकोणसे कथन किया गया हो उसे समझकर.ही तत्त्वका निर्णय 
है चाहिए । 


ये उपचरित और अनुपचरित कथनके कुछ उदाहरण हैं जो गीण- 
मुख्यभावसे यथा प्रयोजन शास्त्रोंमें स्वीकार किये गये हैं। उदाहरणार्थ 
जो दर्शनगास्त्रके ग्रन्थ हैँ उनकी रचनाका प्रयोजन ही भिन्न है, इसलिए 
वहाँ पर मोक्षमार्गकी दृष्टिसे_स्वसमयके प्रतिपादनकी मुख्यता न होकर _ 
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प्रसमयके निरसनपुर्वक स्वसमय॒की स्थापना करना उनका मुख्य प्रयोजन 
है| फलस्वरूप उनमें कहीं तो उपचरित अर्थकी मुख्यतासे कथन किया 
गया है, कहीं अनुपचरित अर्थकी भुख्यतासे कथन किया गया है और 
कहीं उपचरित और अनुपचरित दोनों कर्थोकी मुख्यत्तासे कथन किया 
गया है। किन्तु साक्षात्‌ मोक्षमार्गकी दृष्टिसि स्‍्वसमयका विवेचन करनेवाले 
जो अध्यात्मशास्त्रके ग्रंथ हैं उनकी स्थित्ति इनसे भिन्न है? । यदि विचार 
कर देखा जाय तो इनकी रचनाका प्रयोजन ही जुदा है। इन द्वारा प्रत्येक 
जीवको अपनी उस शवक्तिका ज्ञान कराया गया है जो उसकी संसार और 
मुक्त अवस्थाका मुख्य हेतु है, क्योंकि जुबंतक इस जीवको अपनी निज_ 
शक्तिका ठीक तरहसे ज्ञान नहीं होता और विकल्पों तथा मन 
कायकी प्रवृत्तिद्ाय वह वाह्म #व्याविक जोड़तोडमे छगा रहता है तो 
तब तक उसका संसार वन्धनसे मुक्त होना तो दूर रहा वह माञ्षन मोक्षमार्गका 


ते शास्त्रोंमें 


पात्र भी नहीं वन सकता । बत्त: इन बास्त्रम हयतवारान का शास्त्रोंमें हेयोपादेयका शान करानेके _ 
मनन मम - 
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अर ..०“्म महाचार स्मयंसार अंधिकोरकी प्रास्म्मकी उत्थानिका | 
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लिए उपचरित कथन॒को और भेदरूप व्यवहारकों गौण करके अनुपचरित 
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और अभेदरूप ( निश्चय ) कथनको मुख्यता दी गयी है और उस हारा 


निरुचयस्वरूप आत्माका ज्ञान कराते हुए एकमात्र उसीका आश्रय 


लेनेका उपदेश दिया गया हैं। 
यह तो सुनिद्चित्त बात है कि जितना भी व्यवहार है वह पराश्रित 

होनेसे हेय है, क्योंकि यह जीव अनादिकालसे अपने स्वरूपको सम्हाल 
किये बिना राग, द्वेष, मोहद्वारा परका आश्रय लिए हुए है, अतएवं संसार- 
का पात्र बना हुआ है। अब इसे जिसमें पराश्रयपनेका लेश भी नहीं 
है ऐसे अपने स्वाश्रयपनेको अपनी श्रद्धा, ज्ञान और चर्याके द्वारा अपनेमें 
ही भ्रगट करना है तभी वह अध्यात्मवृत्त होकर मोक्षका पात्र बन 
सकेगा। यद्यपि प्रारम्भिक अवस्थामें ऐसे जीवका चारित्रकी अपेक्षासे 
पराश्रयपना स्वंथा छूट जाता हो ऐसा नहीं है, क्योंकि उसमेंसे पराश्रय- 
पनेकी अल्तिम परिसमाप्ति विकल्पज्ञानके निवृत्त होनेपर ही होती है। 
फिर भी सर्वप्रथम यह जीव अपनी श्रद्धा द्वारा पराश्नयपनेसे मुक्त होता 
है। उसके बाद वह चर्याका रूप लेकर विकल्प ज्ञानसे निवृत्त होता हुआ 
क्रमश: निविकल्प समाधिदशामें परिणत हो जाता है। जीवकी यह 
स्वाश्रय वृत्ति अपनी श्रद्धा, ज्ञान और चर्यामें किस प्रकार उदित-होत्ती 
है इसका निर्देश करते हुए छहढालामें कहा भी है-- । 

जिन परम पैनी सुवृधि छेनी डार अन्तर भेंदिया । 

वरणादि अरु रागादि तें निज भावको न्यारा किया ॥। 

निजमांहि निजके हेत निजकरि आपको आपे गह्मो । 

गुण-गुणी ज्ञाता-ज्ञान-शेय मझार कछु भेद न रद्यो ॥ 


इस छउत्दसें सर्वप्रथम उत्तम बुद्धिर्पी पेनी छैनीके द्वारा भन्‍्तरको 
भेदकर वर्णादिक और रागादिकसे निज भाव ( ज्ञायक-स्वभाव आत्मा ) 
को जुदा करनेकी प्रक्रियापूर्वक, निज भावको अपनेमें ही अपने द्वारा अपने 
लिए ग्रहणकर यह गुण है, यह गुणी है, यह ज्ञाता है, यह ज्ञान है और 
यह ज्ञेय है इत्यादि विकल्पोंसे निवृत्त होनेका जो उपदेश दिया गयां है 
सो मा द्वारा भी उसी स्वाश्रयपने का निर्देश किया गया है जिसका 
हम पूर्वमें उल्लेख कर आये हैं। इस हारा बतलाया गया है कि सर्वप्रथम 
इस जीवको यह जान लेना आवश्यक है कि वर्णादिकका आश्रयंभूत पुदुगल 
द्रव्य भिन्न है और ज्ञायकस्वभाव आत्मा भिन्न है। किन्तु उसका इतना 
जानना तभी परिपूर्ण समझा जायगा जब उसकी व्यवहारसे परक्रो 
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निमित्त कर होनेवाले रागादि भावोंमें भी परत्व बुद्धि हो जायगी, इसलिए 
इस जीवके ये रागादिक भाव ज्ञायक-स्वभाव भात्मासे भिन्न हैं यह जान 
लेना भी आवश्यक है। अब समझो कि किसी जीवने यह जान भी लिया 
कि मेरा ज्ञायक-स्वभाव भात्मा इन वर्णादिकसे और रागादिक भावोंसे 
भिन्न है तो भी उसका इतना जानना पर्याप्त नहीं भाना जा सकता, 
क्योंकि जबत्तक इस जीवकी यह बुद्धि बनी रहती है कि प्रत्येक कार्यकी 
उत्पत्ति परसे होती है तबत्तक उसके जीवनमें परके आश्रयका ही बल 
बना रहनेसे उसने पराश्रय वृत्तियोंको त्याग दिया यह नहीं कहा जा 
सकता । भतएव प्रकृतमें यही समझना चाहिए कि जो वर्णादिक और 
रागादिकसे अपने ज्ञायकस्वभाव भत्माको भिन्न जानता है वह यह भो 
जानता है कि प्रत्येक द्रव्यकी प्रति समयकी पर्याय परसे उत्पन्न न होकर 
अपने उपादानके अनुसार स्वयं ही उत्पन्न होती है । यद्यपि यहाँपर यह 
प्रझनन होता हैँ कि जब कि प्रत्येक द्रव्यको प्रति समयकी पर्याय परसे 
उत्पन्न न होकर अपने उपादानके अनुसार स्वयं ही उत्पन्न होती है तथ 
रागादि भाव परके आश्रयसे उत्पन्न होते हैं यह क्‍यों कहा जाता है ? 
समाधान यह है कि रागादि भावोंकी उत्पत्ति होती तो अपने उपादानके 
अनुसार स्वयं ही, अन्यसे त्रिकालमें उत्पन्न नहीं होती, क्योंकि अन्य 
द्रव्यमें तड्िन्न अन्य द्रव्यके कार्य करनेकी शक्ति ही नहीं पाईं जाती। 
फिर भी रागादिभाव परके आश्रयसे उत्तन्न होते हैं यह परकी ओर शुकाव- 


रूप दोप जतानेके लिए ही कहा जाता है। वे परसे उत्पन्न होते हैं इस- 
लिए नहीं। स्व-परकी एकत्व वुद्धिरुप मिथ्या मान्यताके कारण ही यह 
जीव संसारी हो रहा हैं। जीव और देहमें एकत्व बुद्धिका मुख्य कारण 
भी यही है। इस जीवको सर्वप्रथम इस मिथ्या मान्यताका ही त्याग 
करना है। इसके त्याग होते ही वह्‌ जिनेश्वरका लघुतन्दन बन जात्ता है 
जिसके फलस्वरूप उसकी भआगेकी स्वातन्त््य मार्गकी भ्रक्रिया सुगम हो 
जाती है। भतएव व्यवहारनयकी मुख्यत्तासे कथन करनेवाले शास्त्रोंकी कथन 
शैलीसे अध्यात्मश्ञास्त्रोंकी कथन शलीमें जो दृष्टि भेद है उसे समझकर 
ही प्रत्येक मुमुक्षुको उनका व्याख्यान करना चाहिए । छोकमें जितने 
प्रकारके उपदेश पाये जाते हैं उनकी स्वमतके अनुसार किस प्रकार संगति 
बिठलाई जा सकती है यह दिखलाना जैनदर्शनका मुख्य प्रयोजन है, 
इसलिए उसमें कौन उपचरित कथन है भौर कौन अनुपचरित्त कथन है 
ऐसा भेद किये बिना यथासम्भव दोचोंकों स्वीकार किया जाता है। 
किन्तु अध्यात्मशास्त्रके कथनका मुख्य प्रयोजन जीवको स्व-परका विवेक 


मल 
२८ जेनतत्त्वमीमांस 


्ट स््््ल्द वन्धयनसे छड़ानेका रे स् इसलिए लि 
कराते हुए संसार वन्वदन छूड़ानका सच साक्षात्‌ उपाय वतलानचा ह, इसालए 





कि 
हर ८ 
इसमें उपचरिति कथनकी गौण करके वदुप्ररित कयनका हा मुस्यत्ता 
2. - 5 2 तोर्यकरोंका उपचरित कथन और 
हा नह है इस प्र कार तीर्यकरोंका समग्र दाइुमय उपचार्त केश्त धार 
शित कश्नत इत दो भागोंसें कैसे विभाजित है इसकी विपय-अवेशकी 
बनपच्रित कथन इस दो भागोंमें केस विभाजित है इस 


बे ०५० नल 


जीवन संशोवनमें तत्त्वनिप्ठाका जितना महत्त्व हैं, कर्ता-कर्म मीर्मासा 
हि >> 
त्र् 





का उसस कम नहत्वद नहा हे! आचाय दुुल्दकुन्दद भतायथरूपस बअब- 
स्थित जीव, अजीद, पण्य, पाप, जास्रव, संवर, निर्जंया, वन्‍्च ओर मोक्ष 


के श्रद्धालको सम्पनदर्शन कहकर जीवा-जीवाधिकारके वाद कतूकर्म- 
बधिकार लिखा है, उसका कारण यही है। तथा आचार्य पृज्यपादने 
सर्वाय॑सिद्धिमें 'सदसतो:” इत्यादि सूतकी व्याल्या करते हुए मिय्याह॒प्टिके 

और नेद्मेददिपर्यालके समास कारणविपर्यास होता है 











बहू उल्लेख इस! वभिप्रायसे किया 
ल्ल्ट > माोचा हड बाच ह दिद्वम जित नेभी दल >> प्रचलित ् 
यह ता मांचा हुडड वात्त हू कि विद्वमे जितने भी दर्शन प्रचलित ह 
७. 
उन सबचे तत्त्वव्यवस्याके साथ कार्यकारणका जो क्रम स्वीकार किया है 
पी पर्याप्त मतभेद 0») 8 प्रक्षतमें बे प्रत्येक दर्चनके ग्राधारसे 
उसम पयाप्त मतमंद है। प्रक्ृनतमें प्रत्येक दर्घानके आवास्से उनकी 























५ 
गुण व्च्यस्वभाव होनेस प्रौव्यके अविनाभावी हैं और पर्याय व्यविततरेक- 
स्वभाव होनेसे उत्पाद और व्ययके लविनाभादी हैं, इसलिए प्रका- 
दात्तस्स वहाँपर द्रव्यको गुण-पर्यायवालय भी कहा नया है। चाहे दृव्यको 
इगययायदाला कहो ओर चाहे उत्‌ वर्घात्‌ उत्पाद-व्यय-प्रौव्यस्वमाव 
कहा, दादा कथनोंका अन्निप्राय एक ही है। 

यों तो अपने-कपने विशेष रक्षणके छनुत्तार जातिकी अपेक्षा सब 





) 
पुद्गक्,, चर्म, अवर्म, जाकाश् जोर काल | उससें भी 


विपय-्रवेद्ष २९ 


जीवद्रव्य अनन्तानन्त हैं, पुद्गलद्वव्य उनसे भी अनन्तगुणे हैं, धर्म, बवर्म 
भौर भाकाश द्रव्य एक-एक हैं तथा कालद्रव्य असंख्यात हैं। फिर भी 
द्रव्यके इन सब भेद-प्रमेदोंमें द्रव्यका पूर्वोक्त एक लक्षण घटित हो जानेसे 
वे सब एक द्रव्य शब्द द्वारा अभिह्ित किये जाते हैँ । 


तात्पय यह है कि छोकमें अपनी-अपनी स्वतन्त्र सत्ताको लिए हुए 
चेतन और जड़ जितने भी पदार्थ हैं वे सब अन्वयरूप शक्तिकी बपेक्षा 
श्रीव्यस्वभाववाले होकर भी पर्यायकी अपेक्षा प्रति समय स्वयं उत्पन्न 
होते हैं और स्वयं विनाशको प्राप्त होते हैँ | कमंते जीवको वाँवा है या 
जीव स्व्रयं कर्मसे बन्धको प्राप्त हुआ हैं। इसी प्रकार कर्म जीवको 
क्रोधाधिरूपसे परिणमाता है या जीव स्वयं क्रोधादिख्पसे परिणमन 
करता है। इन दोनों पक्षोंमें कौन-सा पक्ष जेनवर्ममें तत्त्वरूपसे ग्राह्म हैं 
इस विपयकी भाचार्य कुन्दकुन्दने समयप्राभृतमें स्वयं मीमांसा की है। 
उनका कहना है कि जीव द्रव्य यदि स्वयं कर्मसे नहीं वंवा है और स्वयं 
क्रोधादिख्पसे परिणमन नहीं करता है तो वह भपरिणामी ठहरता है 
बौर इस प्रकार उसके अपरिणामी हो जानेपर एक तो संसारका अभाव 
प्राप्त होता है दूसरे सांख्यमतका प्रसंग भाता है।यह कहना कि जीव 
स्वयं तो अपरिणामी है परन्तु उसे क्रोधादि भावरूपसे क्रोधादि कर्म 
परिणत करा देते हैं उचित प्रतीत नहीं होता, क्योंकि जीवको स्वयं परिण- 
मन॑ स्वभाववाला नहीं माननेपर क्रोधादि कर्म उसे क्रोधादि भावरूपसे 
कैसे परिणमा सकते हैं? अर्थात्‌ नहीं परिणमा सकते | यदि इस दोपका 
परिहार करनेके लिए जीवको स्वयं परिणमनशील माना जाता है त्तो 
क्रोधादि कर्म जीवको क्रोधादि भावरूपसे परिणमाते हैं यह कहना त्तो 
मिथ्या ठहरता ही है। साथ ही इस परसे यहीं फलित होता है कि जब 
यह जीव स्वयं क्रोवहूपसे परिणमन करता है तब वह स्वयं क्रोध हैं, 
जब स्वयं मानरूपसे परिणमन करता हैं तब वह स्वयं मान है, जब स्वयं 
मायारुपसे परिणमन करता है त्तव॑ वह स्वयं माया है और जब स्वय 
लोभंखूपसे परिणमन करता हैं तव वह स्वयं लोभ हैं ।” थाचाय कुन्द- 
कुन्दने यह मीमांसा केवछ जीवके आश्रयसे ही नहीं की हैं। क्मवर्गणाओं 
शानावरणादि कर्मरूपसे कैसे परिणमन करती हैं इसकी मीमांसा करते 
हुए भी उन्होंने इसका मुख्य कारण परिणामस्वभावको ही वत्तलाया है ।' 


अलीनीननमी नल नि भ तन ल्‍ टन 


१. समयप्राभुत गाथा ११६ से १६० तक | 
२. समयप्राभृत गाथा १ २ १ से १२४ तक। 


३० जेनतत्त्वमीमांसा 


एक द्रव्य वन्य द्रव्यकों क्यों नहीं परिणमा सकता इसके कारणका 
निर्देश करते हुए वे इसी समयप्राभ्ृतमें कहते हँ--- 
जो जम्हि गुणे दब्बें सो अण्णम्हि दु ण संकमदि दच्चे । 
सो अण्णमसंकंतो कह त॑ परिणामए दब्ख॑ ॥१६३ ॥ 

जो जिस द्रव्य या गुणमें अनादि कालसे वर्त रहा है उसे छोड़कर 
वह अन्य द्रव्य या गृणमें कभी भो संक्रमित नहीं होता | वह जब अन्य 
द्रव्य या गुणमें संक्रमित नहीं होता तो वह उसे केसे परिणमा सकता है, 
अर्थात्‌ नहीं परिणमा सकता ॥१०श॥ 

तात्पय यह हैं कि लोकमें जितने भी कार्य होते हैं वे सब अपने उपा- 
दानके अनुसार स्वयं ही होते हैं। यह नहीं हो सकता कि उपादान तो 
घटका हो और उससे पटकी निष्पत्ति हो जावे। यदि घटके उपादानसे 
पटकी उत्पत्ति होने लगे तो छोकमें न तो पदार्थोकी ही व्यवस्था वन 
सकेगी और न उनसे जायमान कार्योकी ही । गणेश प्रकुर्वाणो रचयामास 
वानरम' जैसी स्थित्ति' उत्पन्न हो जावेगी | 

जिसे जैनदर्शनमें उपादान कारण कहते हैं उसे नैयायिकदर्दानमें 
समवायीकारण कहा है। यद्यपि नेयायिकदर्शंनके अनुसार जड़-चेतन 
प्रत्येक कार्यका मुख्य कर्ता इच्छावान्‌, प्रयत्नवान्‌ और ज्ञानवान्‌ सचेत्तन 
पदार्थ ही हो सकता है, समवायीकारण नहीं । उसमें भी वह स्चेत्तन 
पदार्थ ऐसा होना चाहिए जिसे प्रत्येक समयमें जायमाव सब कार्योके 
अहृष्टादि कारकसाकल्यका पूरा ज्ञान हो। इसीलिए उस दर्शनमें सब 
कार्योके कर्तारूपसे इच्छावानु, प्रयत्ववान्‌ और ज्ञानवान्‌ ईइवरकी 
स्वत्तत्त्र्पसे स्थापना की गई है। इस प्रकार हम देखते हैँ कि जिस 
दर्शनमें सब कार्यके कर्ताहूपसे ईद्वरपर इतना वल दिया गया है वह 
दर्शन ही जब कार्योत्यत्तिमें समवायी कारणोंके सम्भावको स्वीकार करता 
है। बर्थात्‌ अपने अपने समवायीकारणोंसे समवेत होकर ही जब वह 
घटादि कार्योंकी उत्पत्ति मानता है ऐसी भवस्थामें अन्य कार्यके उपादानके 
अनुसार अन्य कार्यकी उत्पत्ति हो जाय यह मान्यता तो त्रिकालमें भी 
सम्भव नहीं है। यही कारण है आचाय॑ कुन्दकुन्दने परमार्थस जहाँ भी 
किसी कार्यका कारणकी हृष्टिसे विचार किया है वहाँ उन्होंने उसके 
कारणरूपसे उपादान कषणको ही प्रमुखता दी है | वह कार्य चाहे संसारी 
गात्माका गुद्धि सम्बन्धी हो और चाहे घट-पटादिरूप अन्य कार्य हो, 
परमार्थसे होगा वह अपने उपादानके अनुसार स्वयं ही यह उनके कथनका 
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आशय है। जैनदर्शनमें प्रत्येक द्रव्यको परिणामस्वभावी माननेकी सार्थकता 
भी इसीमें हैं । 

प्रइत यह है कि जव प्रत्येक द्रव्य परिणमनशील है तो वह प्रत्येक 
समयमें वदलूकर अन्य-भन्य क्यों नहीं हो जाता, क्योंकि प्रथम समयमें 
जो द्रव्य है वह जब दूसरे समयमें वदल गया तो उसे प्रथम समयवाला 
मानना केसे संगत हो सकता है ? इसलिए या तो यह कहना चाहिए कि 
कोई भी द्रव्य परिणमनगील नहीं हैं था यह मानना चाहिए कि जो प्रथम 
समयमें द्रव्य है वह दूसरे समयमें नहीं रहता | उस समयमें अन्य द्रव्य 
उत्पन्न हो जाता है। इसी प्रकार दूसरे समयमें जो द्रव्य है वह तीसरे 
समयमें नहीं रहता, क्योंकि उस समयमें अन्य नवीन द्रव्य उत्पन्न हो 
जाता है। यह क्रम इसी प्रकार अनादिकालसे चला आ रहा है और 
अनन्तकाल तक चलता रहेगा । प्रइन मा्िक है, जैन दर्शन इसकी महत्ता- 
को स्वीकार करता है। तथापि इसको महत्ता तभी तक है जबतक 
जैनदशनमें स्वीकार किये कये 'सत्‌” के स्वरूप निर्देश पर ध्यान नहीं 
दिया जाता। वहां यदि सत्‌” को केवल परिणामस्वभावी माना गया 
होता तो यह आपत्ति अनिवार्य होती । किन्तु वहाँ 'सत्‌' को केवल परि- 
णामस्वभावी न मानकर यह स्पष्ट कहा गया है कि प्रत्येक द्रव्य अपने 
अन्वयरूप धर्मके कारण श्रुवस्वभाव हैं त्तथा उत्पाद-व्ययरूप धर्सेके 
कारण परिणामस्वभावी है । इसलिए सर! को केवल परिणामस्वभावी 
मानकर जो आपत्ति दी जाती है वह प्रकृतमें लागू नहीं होती। हम 
ससत्‌' के इस स्वरूपपर तत्त्वार्थसूत्रके अनुसार पहले ही भ्रकाश डाछ आये 
हैं। इसी विपयको स्पष्ट करते हुए आचार्य कुन्दकुन्द प्रवचनसारके ज्ञेया- 
धिकारमें क्या कहते हैं यह उन्हींके शब्दोंमें पढिए-- 

समवेद॑खलु दब्बं॑ संभव-ठिदि-णाससण्णिदु हि। 
एक्क्रम्हि चेव समए तम्हा दब्बं खु तत्तिदय्य ॥१०॥ 

द्रव्य एक ही समयमें उत्पत्ति, स्थिति ओऔरं व्ययसंज्ञावाली पर्यायोंसे 
समवेत है भर्थाव्‌ तादात्म्यको लिए हुए है, इसलिए द्रव्य नियमसे उन 
तीनमय है ॥१०॥ 

इसी विपयका विश्ञेप खुलासा करते हुए वे पुनः कहते हैं“: 

पादुव्भवदि य अण्णो पज्जाओ पज्जमो वयदि अण्णों । 
दब्बस्स तें पि दब्वं णेव पणद् ण उप्पण्ण ॥९ १॥ 


इ्२्‌ जैनत्तत्वमीमांसा 





द्रव्यकी अन्य पर्याय उत्पन्न होती है भीर अन्य पर्याय व्ययकों प्राप्त 
।तो भी द्रव्य स्वयं च तो नप्ट ही हुआ हैं जौरन उत्पन्न ही 
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यद्यपि यह कथन थोड़ा विलक्षण प्रतीत्त होता है कि द्रव्य स्वयं 
उत्पन्त और विनष्ट न होकर भी अन्य पर्यावरूपसे केसे उत्पन्त होता 
और तद्भिन्‍न अन्य पर्वायरूपसे केसे व्ययको प्राप्त होता है। किन्तु 
इसमें विलक्षणताकी कोई वात नहीं है । स्वामी समनन्‍्तभद्रने इसके 
महत्त्वको अनुभव किया था। वे आप्तीमांसामें इसका स्पष्टीकरण करते 
हुए कहते हूं--- 
न सामान्यवात्मनोदेति न व्येति व्यक्तमन्त्रयात्‌ । 
व्येत्युदेति विद्येयात्ते सहंकत्रोदयादि सतू ॥५क॥ 
हैं भगवन्‌ ! आपके दर्शनमें सत्‌ अपने सामान्य स्वभावकी जपेक्षा,न 
तो उत्नन्‍न होता है और न अन्वय धर्मकी अपेक्षा व्ययको ही प्राप्त होता 
हैं फिर भी उसका उत्पाद और व्यय होता है सो यह पर्यावकी, अपेक्षा 
हीं जानना चाहिए, इसलिए त्त्‌ एक ही बस्तुमें उत्पादादि त्तीनरूप है 
यह सिद्ध होता है ॥०७॥ 


| /0॥/ 


आगे उसी आप्तमीमासामें उन्होंने दो उदाहरण देकर इस विपयका 
स्पम्टीकरण भी किया है । प्रथम उदाहरण द्वारा वे कहते हैं-- 
वटन्मौलि-सुवर्णा्थी नाशोत्पादस्थितिष्वयम्‌ । 
शोक-प्रमोद-माच्यस्थ्यं जनो याति सहेतु कम ॥५९॥ 
घटका इच्छुक एक मनुष्य सुवर्णकी घट पर्यायका नाश होने पर 
होता है, मुकुटका इच्छुक दूसरा मनुष्य सुवर्णकी घट पर्यायका व्यय 
होकर मुकुट पर्बायकी उत्पत्ति होने पर हपित होता है और मात्र सुवर्णका 
इच्छुक त्तीसरा मनुष्य घट पर्यावका नाज्य और मुकुट पर्यायकी उत्पत्ति 
होने पर न तो दुखी होता हैं और न हपित्त ही होता है, किन्तु माध्यस्थ्य 
रहता है। इन तीन मनुष्योके ये त्तीन कार्य बहेतुक नहीं हो सकेते। 
इससे सिद्ध हैं कि सुवर्णकी घट पर्यायका नाश और मुकुट पर्यायकी 
उत्पत्ति होने पर भी सुवर्णका न त्तो चाश् होता हैं और न उत्पाद ही 


युवर्ण जपनी घट, मुकुट आदि प्रत्येक. अवस्थामें सुवर्ण ही .वना रहता 
हैं शाप 


दूसरे उदाहरण द्वारा इसी विपयको स्पष्ट करते हुए 
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प्सै [ हे 


पयोत्रतो न दब्यत्ति न पयोछधत्ति दबिब्रतः । 
अगोरसब्रतों नोमे तस्मात्तत्तं ब्रयात्मकम्‌ ॥६०॥ 
जिसने दृध पीनेका ब्रत्त लिया है वह दही नहीं खाता, जिसने दही 
खानेंका ब्रत लिया है वह दूध नहीं पीता और जिसने गोरस सेवन नहीं 
करनेका ब्रत लिया हैं वह दूध बौर दही दीनोंका सेवन नहीं करता | 
इससे सिद्ध है कि तत्त्व उत्पाद, व्यय और श्रीव्य इन तीनमय है ॥६॥ 


भाग्य यह है कि गोरसमें दूध और दही दोनों गर्भित हैं, इसलिये 
प्रत्येक तत्व (द्रव्य) द्रव्यहप्टिसे श्रौव्यस्वरूप हैं, किन्तु दूध और दही इन 
दोनोंमें मेद है, क्योंकि दूधरूप पर्बाशरका व्यय होनेपर ही दहीकी उत्तत्ति 
होती है, इसलिए विदित होता है कि वही तत्त्व पर्यायहप्टिस उत्पाद 
ओर व्ययस्वरूप भी है | 


सर्वार्थसिद्धिमें इस विपयका और भी विध्वदरूपसे स्पष्टीकरण किया 
गया हैं। उसमें आचार्य पृज्यपाद कहते हैं-- 
चेतनस्थाचेतनस्थ द्रव्यस्थ स्वरा जातिमजहत उभयनिमित्तवश्यात्‌' भावान्तरा- 
वाप्लिस्त्थावनमृत्याद:, मृत्पिण्डस्थ धठपर्यायवत्‌ । तथा परर्वभावविग्मन व्ययः। 
यथा चदोत्पत्ती पिण्डाकृतें:। अनादिपारिणामिकस्वभावेत व्ययोत्पादाभावाद श्षुवत्त 
स्थिरीमवर्तीति श्रव्: । श्रवस्य भाव: कम वा ध्राव्यम्‌ | यथा मृत्पण्डबटाइव- 
प्थास मदादत्रन्वय: । तेंदत्याद-व्यय-त्रीव्य युवतत उत्पाव-ध्यय-त्रीत्ययत्ता सत्‌ । 
(तत्त्वार्थयूत्र अ० ५ यु० ३०] 
अपनी-अपनी जातिको न छोड़ते हुए चेतन और अचेतन द्रव्यकी 
उभय्र निर्मित्तक वब्से अन्य पर्यायका उलन्न होना उत्पाद है । जैसे मिट्टी 
के पिण्डका घट पर्यायरूपसे उत्पन्न होना उत्पाद हैं ! उन्हीं कारणोसे पृ 
पर्यायका प्रध्वंस होना व्यय है। जैसे घटकी उत्पत्ति होनेपर पिण्डहूप 
आक्ृतिका नाथ होना व्यय हैं। तथा अनादि कालसे चले था रह बपन 





£, यहाँ पर निममित्त धब्द व्यवहार और निद्वय उमय कारणवाजचा हूँ | 
तदनुवार निमित्त घब्दसे वाह्य निमित्त और निश्चय उपादात दोनोंका ग्रहण हुआ 
|है। तात्यर्य बढ़ है कि अपने-्पत निद्वय उपाद्ानके अनुसाद कार्यका स्वय 
उत्पत्तिमें अजानी जीव अपने प्रयत्न द्वारा या अन्य द्रव्य अपनी क्रिया द्वारा या उसके 
त्रिना ही निर्मित्त होता हैं। इसच्य्यि ठीकामें उभय निमित्तक वश्यसे उत्पन्न 
होना ऐसा कहा हैं । 

हट 


क्र 
+ 


र््ड जैनत्तत्त्वमीमांसा 

पारिणामिक स्वभावरूपसे त्तत्त्कान व्यय होता हैं औरन उत्पाद 

होता है। किल्तु वह स्थिर रहता है। इसीका चाम झ्ुव है। श्रुवका भाव 

या कर्म श्रोव्य है । यह है कि पिण्ड और घढादि अवस्थाबोंमें 
रहती 





व. 


सिद्दी अन्चयरूपसे त्दवस्थ रहती है, इसलिये जिसप्रकार एक ही मिट्टी 
उत्पाद, व्यय और श्रौव्यस्वभाव है उसीप्रकार इन उत्पाद, व्यय और 





(| हा ५ 


इसप्रकार इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि चेतन और 
बचेतन अपने-अपने व्यक्तित्वस्वरहूप जित्तने भी द्वव्य हैं उनका प्रत्येक 
समयमें बरय और व्यक्धन पर्यायहूपसे जो भी परिणमन होता है वह अन्य 
किसी तड्ठिन्त हऋव्यकी सहायतासे उत्पन्त हुआ कार्य न होकर' उसकी 
अपनी स्वयं हुई विशेषता है ठया पर्यायरूपसे स्वयं परिणमन करते हुए 
भी जो वह अपने अनादिकालीन पारिणामिक स्वस्ावरूपसे स्थिर अर्थात्‌ 
तदवस्थ रहता है, उसका वह पारिणामिक स्वभाव न त्तो उत्पन्न ही 
होता है बोर न व्यवको ही प्राप्त होता है, जत्तउव सदा बपने त्रेकालिक 
एक स्वभावरूपसे त्दवस्थ रूना यह भी उसकी अपनी विद्येपता है। इन 
दोनों विज्येपत्ताओंका समच्चयरूप (तादात्म्मभावसे मिलित स्वभावरूप) 
द्रव्य या सत्‌ है बह उक्त कथनका त्तात्वय है । 
लोकमें जो यह सद्रपसे अवस्थित द्रव्य है वह सामान्यसे एक प्रकार- 
का होकर भी उत्तर भेदोंकी अपेक्षा मूलमें दो प्रकारका है--जीव और 
अजोव | उसमें भी बजीवके पाँच भेद हँ--पुद्गल, धर्म, अवबर्म, आकाश 
और काल | जीव अपनी-अपनी स्वरूप सत्ताकी जपेक्षा अनन्त हैं | पुद्गल 
द्र्य उचसे भी अनन्तगुणे हैं | धर्म, बधर्म और आकाश द्रव्य एक-एक हैं। 
तया काल दव्य लोकाकाशके जितने प्रदेश हैँ, उनमेंसे प्रत्येक प्रदेशपर 
पृथरऋू-पृथक् एक-एक अवस्थित होनेके कारण असंख्यात्त हैं। इसप्रकार 
जा य छह दहव्य हू उनके समुच्चयका भाम लोक है। लोक्यन्ते यस्मिन्‌ 








दुसने द्रब्यक्ना नहीं परिणमाता हू, अच्चया अत्यक्त दब्यक्ा 
क्षुवस्वभादस अब्थित रहते हुए भी परिणमन करना उसका अपना स्वभाव हैं 
यह नहीं चिद्ध छेता । और इसीलिये सर्वत्र जिनागनमें दृव्यका जात्ममुत रूक्षण 
कब डेप कहा भया हैँ । सर्वत्र जिनासमर्मे कार्यकी उत्पत्तिमें बाह्य 
नि्मिच्का कवन वाह्म व्याप्ति वश किया बया हैं। कार्यकी उत्पत्तिमें वह पर- 


इ्सरि ल्ल्ये & ००-४2 इक 
हाता हूं, इसलिये नहीं । विद्येष स्पष्टीकरण खागे करनेवाले 


: वस्तुस्वभाव-मीमांसा श्ष 


षद्‌ द्रव्याणि इति लोक: जिसमें छह द्रव्य अवलछोकित्त किये जाते हैं उसका 
नाम छोक है ऐसी उसकी व्युत्पत्ति है। यह लोक अक्ृत्रिम, अनादि-अनि- 
धन और स्वभावनिष्पन्त है | 
यहाँपर यह जितना द्रव्य विस्तार कहा गया है वह सब अस्तित्व 
स्वरूप होनेसे सत्ता शब्द द्वारा अभिषह्ठित किया जाता है और इसीलिये 
सत्ताके स्वरूपका निर्देश करते हुए पञ्चास्तिकायमें आचार्य कुन्दकुन्द 
कहते हैं-- 
सत्ता सब्वपयत्था सविस्सख्वा अर्णतपज्जाया । 
भंगृप्पादधुवत्ता सप्पडिवक्खा हवदि एक्का ॥७॥ 
सत्ता भस्तित्वका दूसरा नाम है| यह न त्तो सर्वथा नित्य है और न 
ही स्वथा क्षणिक है, क्योंकि यदि वस्तुमात्रकों सर्वथा नित्य स्वीकार कर 
लिया जाय तो उसमें क्रमसे होनेवाली पर्यायोंका अभाव होनेसे जो 
प्रत्येक वस्तुमें परिवर्तन दृष्टिगीचर होता है वह नहीं बल सकता | और 
यदि उसे सवंधा क्षणिक स्वीकार कर लिया जाय तो उसमें यह वही है, 
ऐसे प्रत्यभिज्ञानका अभाव होनेसे एक सन्‍्तानपनेका अभाव आप्त 
होता है। 
प्रत्येक वस्तुको अनेकान्तस्वरूप सिद्ध करते हुए वस्तुको सर्वथा 
लित्यस्वरूप या सर्वथा क्षणिकस्वरूप स्वीकार करनेपर जो दोष आता 
है उसे स्पष्ट करते हुए स्वामि-कार्तिकेयानुप्रेक्षामें स्वामी कारतिकेय 
लिखते हैं-- 
परिणामेण विहीणं णिच्च॑ दव्ब॑ विणस्सदे णेय । 
णो उप्पज्जेंदि सया एवं कज्ज॑ कहूँ कुणदि ॥२२७॥ 
परिणामसे रहित नित्य द्रव्य न तो कभी नष्ट हो सकता है और न 
कभी उत्पन्त हो सकता है, ऐसी अवस्थामें वह कार्य केसे कर सकता 
है ॥२२७॥ 
पञ्जयमित्तं तच्च॑ विणस्सरं खणें खणे वि अण्णण्णं । 
अण्णइदव्यबिहीणं ण॒ य॑ कज्ज॑ कि पि सहेदि ॥१२८॥ 
क्षण-क्षणमें अन्य-अन्य होनेवाला विनद्वर त्ततत्व अन्वयी द्रव्यके विना 
कुछ भी कार्य नहीं कर सकता ॥२२८॥ । 
इतने विवेचनसे यह स्पष्ट है कि प्रत्येक वस्तु न तो स्वेथा नित्य 
है और न ही सर्वथा क्षणिक हैं, किन्तु नित्य-अनित्यस्वरूप है। यही 


३६ जैनतत्त्वमीमांसा 


कारण है कि प्रकृतमें सत्ताको उत्पाद-व्यय-प्रौव्यस्वरूप स्वीकार किया 
गया है। आशय यह है कि सब पदार्थोर्में व्याप्त जो यह सत्ता 248 
प्रत्यभिज्ञानके कारणभूत किसी स्वरूपसे ध्रुव है और क्रमवर्ती किन्हीं दो 
स्वरूपोंसे नष्ट होत्ती और उत्पन्न होती है, इसलिये एक ही समयमें एक 
साथ तीन अंशोंवाली अवस्थाको धारण करती है। यतः भाव और 
भाववानूमें कथब्न्चित्‌ अमेद होता है, अत्त: वह एक है, क्योंकि वह 
त्रिलक्षणवाले समस्त वस्तुजातमें अनुस्यत्त है । 

यहाँ पर प्रत्येक समयमें प्रत्येक वस्तुको त्रिलक्षणस्वरूप बतलाया है, 
इस पर यह प्रदान होता है कि जो वस्तु जिस समय उत्पादस्वरूप है 
उसी समय वह व्ययस्वरूप कैसे हो सकती है ? समाधान यह है कि पूर्व॑ 
पर्याथ्का त्याग व्ययका लक्षण है और उत्तरस्वरूप (पर्याय) की अवाप्ति 
उत्पादका लक्षण है, इसलिये इन दोनोंमें लक्षण भेद होनेसे भेद अवद्य 
है। इसी तथ्यको विद्यानन्द स्वामीने अष्टसहस्त्रीमें इन झब्दोंमें व्यक्त 
किया है-- 

कार्योत्पादस्य स्वरूपलाभलक्षणत्वात्‌ कारणविनाशस्प च स्वभावप्रच्युति- 
लक्षणत्वात्तयोभिन्नलक्षणसम्उन्धित्वसिद्धे: । पृ० २१० । 


कार्यकी उत्पत्तिका लक्षणस्वरूपका छाभ है और कारण (निरचय 
उपादान) का लक्षण स्वभावका त्याग है, इसलिए इन दोनोंका भिन्न- 
भिन्‍न लक्षण यह सिद्ध होता है । पृ० २१० | ह 

तथापि पूर्वोक्त प्रकारसे उत्पाद और व्यय इन दोनोंमें समय भेद 
नहीं है, क्योंकि घट पर्यायका व्यय ही कपालरूप पर्यायका उत्पाद है, 
इसलिये इन दोनोंका एक समय है तथा जिस समय निश्चय उपादान 
कारणका व्यय और कार्यका उत्पाद है उसी समय तदवस्थरूपसे द्रव्यका 
उन दोनोंमें अन्वय है, इसलिये सत्ता या द्रव्य प्रत्येक समयमें निलक्षणवाली 
है यह सिद्ध होता है। 

यत्त: यह सत्ता छोक-और अलोक सहित्त समस्त पदार्थों व्याप्त है, 
अत्त: स्व पदार्थस्थित है, क्योंकि सत्ताके कारण ही सब पदार्थोंमें 'सत्‌' 
ऐसे कथनकी और 'सत्‌' ऐसे ज्ञानकी उपलब्धि होती है। 

यहाँ ऐसा समझना चाहिये कि सत्ता दो प्रकारकी है--एक॑ सादृश्य- 
० # सामान्य सत्ता और दूसरी व्यतिरेकमूलक स्वरूप सत्ता | परमाण- 
से लेकर आकाश त्तक जितने भी अपने-अपने व्यक्तित्वको लिये हुए स्वत्तस्त्र 
#्य हैं उनका वह स्वरूप है, अतः वह परमार्थभूत्त है | किन्तु सामान्य सत्ता 
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स्वततन्त्र कोई वस्तु नहीं है, मात्र स्वरूपसत्ताको लक्ष्य कर वह कल्पित 
की गई हैं। यही कारण है कि प्रकृतमें सब पदार्थोंमें 'सत्‌' ऐसा 
कथन और सत्‌' ऐसा ज्ञान होनेसे व्यवहारसे उसे स्वीकार किया 
गया है । 


तथा वह सत्ता सविश्वरूप है, क्योंकि वह समस्त विश्वके रूपों सहित 
भर्थात्‌ त्रिलक्षणवाल्ले स्वभावोंके साथ सदा काल विद्यमान रहती है, 
क्योंकि विद्वके समस्त पदार्थो्में त्रिक्षणरूप स्वभावका कभी भी अभाव 


नहीं होता । 


तथा वह अनन्त पर्यायस्वरूप है, क्योंकि वह त्रिकक्षणस्वरूप अनन्त 
द्रव्य-पर्यायस्वरूप व्यक्तियोंके द्वारा परिगम्यमान है। यहाँ पर त्रिलक्षणके 
अन्तर्मत्त श्रौव्य पदसे समस्त द्रव्य अभिहित किये गये हैं ओर उत्पाद-व्यय 
शब्दसे उनकी पर्यायें अभिषहित की गई हैं | 


यद्यपि सामान्य सत्ता ऐसी है तथापि वह प्रतिपक्ष सहित्त है। सत्ताका 
प्रतिपक्ष असत्ता है, त्रिकक्षणाका अन्रिलक्षणा प्रतिपक्ष है, एकका अनेक- 
पना प्रतिपक्ष है, सबव॑.पदार्थ स्थित्ाका एक पदार्थ स्थित्तत्त्व प्रतिपक्ष है, 
सविश्वरूपाका एकरूपत्व प्रतिपक्ष है, अनन्त पर्यायोंका एक पर्यायत्व 
प्रतिपक्ष है । 


सत्ता दो प्रकार की है--महासत्ता और अवास्तर सत्ता। उनमेंसे 
सर्व॑ पदार्थ-ब्यापिनी सादृध्य अस्तित््वका सूचन करनेवाली महासत्ताका 
पहले ही कथन कर आये हूँ। यहाँ जो उसकी प्रतिपक्ष असत्ता कही गई 
है वही भवान्तर सत्ता है। वही प्रत्येक वस्तुयें रहकर उसके स्वरूपास्तित्व- 
को सूचित करती है। यहाँ पर महासत्ता अवान्तर सत्तारूपसे असत्ता है 
और अवान्तर सत्ता महासत्तारूपसे असत्ता है, इसलिये महासत्ताकी 
अवान्तर सत्ता प्रतिपक्ष है। 

उत्पाद-व्यय-प्रौव्यस्वरूप होनेसे सत्ता त्रिकक्षणा है यह पहले ही लिख 
भाये हैं। सत्ता इस स्वभाववाली होकर वह प्रतिपक्ष सहित्त है। निलक्षणा 
सत्ताका प्रतिपक्ष अनिलक्षणा है, क्योंकि जिस स्वरूपसे उत्पाद है उसका 
(अत्रिलक्षणा सत्ताका) उस स्वरूपसे उत्पाद ही लक्षण है, जिस स्वरूपसे 
व्यय है उसका उस स्वरूपसे व्यय ही लक्षण है और जिस स्वरूपसे भ्रौव्य 
है उसका उस स्वरूपसे भ्रौव्य ही लक्षण है। तात्पर्य यह है कि उत्पाद, 
व्यय, और ध्रौव्य परस्पर अनुस्यूत होकर भी कथब्स्चित्‌ भिन्‍न हैं, इसलिये 
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स्वरूपकी अपेक्षा इन तीनोंमेंसे प्रत्येकके त्रिकक्षणपनेका अभाव होनेसे 
त्रिलक्षणस्वरूप सत्ताका अचिलक्षणस्वरूप सत्ता प्रतिपक्ष है। 

वह एक है यह पहले ही स्पष्ट कर आये हैं। इस प्रकार सत्ता एक 
होकर भी अनेक है, क्योंकि जो एक वस्तुकी स्वरूप सत्ता है वह अन्य 
वस्त॒की स्वरूप सत्ता नहीं है। इस प्रकार महासत्ताकी अपेक्षा एक पदके 
द्वारा व्यवहृतको जानेवाली सत्ताकी व्यक्तिनिष्ठ स्वरूपकी अपेक्षा अवान्तर . 
सत्ता अनेक है। महासत्ताकी अपेक्षा सत्ता सर्व॑पदार्थस्थित है इसका 
स्पष्टीकरण हम पहले कर आये हैं। इस प्रकार सत्ता स्वंपदार्थस्थित 
होकर भी वह एक पदार्थस्थित भी है, क्योंकि प्रतिनियत पदार्थस्थित्त 
सत्ताओंके द्वारा ही पदार्थोका प्रतिनियम होता है, इसलिये स्व॑-पदार्थ- 
स्थित सत्ताका एक-पदार्थस्थित सत्ता श्रतिपक्ष है। इससे यह स्पष्ट हो 
जाता है कि आगमसें सादइ्य सामान्यको ध्यानमें रखकर ही महासत्ता 
स्वीकार की गई है, स्वरूपसत्ता तो वस्तुभूत ही है । 


सविश्वरूप सत्ताकी प्रतिपक्ष एकरूप सत्ता है, क्योंकि प्रतिनियत्त एक- 
रूप सत्ताओंके द्वारा ही वस्तुओंका प्रतिनियत एकरूपपना दृष्टिगोचर 
पा । इसलिए सबविश्वरूप सत्ताका प्रतिनियत एकरूप सत्ता प्रति- 
पक्ष है | 

अनन्त पर्यायस्वरूप सत्ताका प्रतिनियत एक पर्यायस्वरूप सत्ता प्रति- 
पक्ष है, क्योंकि प्रत्येक पर्यायके प्रति नियत अनन्त सत्ताओंके द्वारा ही 
अनन्‍्तपर्यायस्वरूप वह (सत्ता) परिलक्षित होती है, इसलिये अनन्तपर्याय- 
स्वरूप सत्ताका एकपर्यायस्वरूप सत्ता प्रतिपक्ष है। । 


इस प्रकार जेन दर्शनमें स्वरूपसत्ताकी अपेक्षा प्रत्येक द्वव्यके आत्म- 
भूत स्वत्तन्त्र स्वरूपको किस प्रकारसे स्वीकार किया गया है और महा- 
सत्ताको किस प्रकार कल्पित कर उसकी स्थापना की गई हैं और यही 
कारण है कि आगममें द्रव्यका लक्षण सत्‌ करके उसे उत्पाद-व्यय-प्रौव्य- 
स्वरूप स्वीकार किया गया है। 
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उपादान निज गुण जहाँ तहेँ निमित्त पर होय । 
भेदज्नान परवान विधि विरला वूझे कोय ॥ 
[ भैया भगवतीदासजी ] 

१, उपोद्धात 

पिछले प्रकरणमें युक्ति और आगमसे चेतन और भचेतन प्रत्येक 
द्रव्यका पर्यायरूपसे उत्पन्त होना और व्ययको प्राप्त होना तथा परम 
पारिणामिक स्वभावमय अन्वयरूपसे स्वयं उत्पाद और व्ययकी अपेक्षा 
किये विना श्रुव (एक रूप) रहना उसका स्वभाव है, वह अन्य किसीका 
कार्य नहीं है । आगममें छह द्र॒व्योंसे व्याप्त इस लोकको अक्कत्रिम और 
अनादिनिधन कहनेका तथा उनसे उत्पाद-व्ययरूप कार्यो (पर्यायों)के 
कर्तारूपसे ईव्वरके निषेष करनेका तात्पय॑ भी यही है। 

इतना विशेष है कि एक वस्तु अन्य वस्तुके कार्यका परमार्थते कारण 
कमी नहीं है यह उपलक्षण वचन है। इससे यह सिद्ध हो जाता है कि एक 
वस्तु दूसरी बस्तुके प्रति परमार्थसे कर्ता, कर्म, करण, सम्प्रदान, अपादान, 
अधिक रण कुछ भी नहीं है दूसरी विशेपता यह हैं कि जगतके कर्तारूपसे 
ईंश्वरकी सत्ता तो है ही नहीं, जीवादी वस्तुओंकी सत्ता अवश्य है । इसलिये 
उनपर दूसरोंके कार्यकि प्रति असदुभूत व्यवहार लागू हो जात्ता है। 

इसलिये यह प्रइन होता है कि क्या यह एकाल्त है कि जिस प्रकार 
प्रत्येक द्रव्य अपने अन्वयरूप स्वभावके कारण श्रुव है, वह अन्य किसीका 
कार्य नहीं है इसी प्रकार उत्पाद-व्ययरूपसे परिणमन करना उसका 
अपना स्वभाव होनेसे मात्र वह अपने इस परिणमन स्वभावके कारण 
ही उत्पाद-व्ययरूपसे परिणमल करता है या उसे अपने इस परिणमन 
रूप कार्यमें अन्य किसीकी सहायता अपेक्षित रहती है। प्रइतत मारमिक 
है। आगममें इसका दो दृष्टियोंस विचार किया गया है--द्रव्यदृष्टिसे 
भौर पयविदृश्टिसे । द्वव्यह प्रिमें नेगमलय मुख्य है, क्योंकि कार्य-कारण 
भावका ऊहापोह मुख्यतया इसी नयका विषय है । तथा पर्यायाथिक 
नयमें ऋजुसूचननय मुख्य है, क्योंकि यह नय दोमें कारण-कार्यरूप या 
अन्य किसी प्रकारका सम्बन्ध स्वीकार नहीं करता । इस नयकी अपेक्षा 
उत्पाद और व्यय दोनों ही निर्हेतुक होते हैं । जयधवल् पुस्तक १ पु० 
२०६-२०७ में व्यय निहेंतुक कैसे है इसका निर्देश करते हुए लिखा है-- 
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अस्य नयस्य निर्हेतुक: विनाशः। तद्था--न तावतासज्यरूप: परतः 
उत्पयते, कारकप्रतिषेधे व्यापुतात्परस्मात्‌ घठाभावविरोधात्‌ । न॒पर्युदासों व्यति- 
रिक्त उत्पचते, ततो व्यतिरिवतघदोत्पत्तावपितघटस्थ विनाशविरोधात्‌ । नान्य- 
तिरिकतः, उत्पन्नस्योत्पत्तिविरोधाद्‌ । ततो निहतुको विनाश इति सिद्धमु । 

इस नय (ऋजुसूत्रतय) की हृष्टिमें विनाश निहेँतुक होता है| यथा-- 
व्ययका अर्थ यदि प्रसज्यरूप अभाव लिया जाता है त्तो उसकी उत्पत्ति परसे 
मानना ठीक नहीं, क्योंकि प्रमज्यरूप अभावमें कारकके प्रतिषेधमें अर्थात्‌ 
'करोत्ति' क्रियाके निषेधमें ही निषेधपरक सज्का व्यापार होनेसे घटका 
अभाव माननेसें विरोध आत्ता है। अर्थात्‌ व्ययका अर्थ प्रसज्यरूप अभाव 
मानने पर 'मुद्गर घटका अभाव करता है! इसका अर्थ होता है मुद्गर 
घटको नहीं करता है।' इसलिये प्रकृतमें व्ययका अर्थ प्रसज्यरूप अभाव 
तो हो नहीं सकता। यदि कहा जाय कि व्ययका अथ॑ पर्युदासरूप 
अभाव लिया गया है तो प्रएइन है कि इस प्रकारका अभाव परसे भिल्‍्न 
उत्पन्त होता है कि अभिन्‍न ? भिन्‍न तो उत्पन्त होता नहीं है, क्योंकि 
पर्युंदासल्‍ूप अभावसे भिन्न घटकी उत्पत्ति होनेपर विवक्षित घटका सुद्गरसे 
विनाश मानने पर विरोध भाता है। तात्पर्य यह है पर्युंदास अभावरूप 
व्ययकी उत्पत्ति घटसे भिन्न माननेपर घटका विनाश नहीं हो सकता है। 
यदि कहा जाय कि पर्युंदास अभावरूप व्यय घटसे अभिन्न होता है सो 
यह कहना भी ठीक नहीं है, क्योंकि जो उत्पन्न हो चुका है उसकी पुनः 
उत्पत्ति माननेमें विरोध आता है। अर्थात्‌ जब पयुंदास अभावरूप व्यय 
घटसे अभिन्न है तब घट और पयु दास अभावरूप व्यय दोनों एक बस्तु 
हुए और ऐसा होनेसे पयुंदास अभावरूप व्ययकी उत्पत्ति और घटकी 
उत्पत्ति एक वस्तु हुई। ऐसी अवस्थामें पर्युंदास अभावरूप व्ययकी 
उत्पत्ति मानने पर प्रकारान्तरसे घटकी उत्पत्ति सिद्ध हुई, क्योंकि दोनों 
एक वस्तु हैं। किन्तु घट तो पहले ही उत्पन्न हो चुका है, अत्तः उत्पन्नकी 
पुनः उत्पत्ति माननेमें विरोध आता है, इसलिये ऋजुसूच्र नयकी हष्टिमें 
विनाश निदतुक है यह सिद्ध होता है। मे 

इस नयकी दृष्टिमें जिसप्रकार विनाश निर्हेतुक सिद्ध होता है उसी- 
प्रकार उत्पाद भी निहेतुक होता है यह भी स्पष्ट है |. इसी तथ्यको स्पष्ट 
करो हुए इसी परमागमके पृष्ठ २०८-२०९ पर स्पष्ट किया है। यथा-- 

उत्पादोधप निहँतुक: | तद्यथा--नोत्यच्यमान उत्पादयति, द्वितीयक्षणे त्रिभू- 
वनाभावप्रसद्भात्‌ । नोत्पन्न उत्पादयति, क्षणिकपक्षक्षते:। न विनष्टं उत्पादयति, 
अभावाद्भावोलत्तिविरोधातू । न पूर्वविनाक्षोत्तरोत्यादयोः सम्रानकुछूतापि, कार्य- 
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कारणभावसमर्थिका । तत्रया--नातीतार्थाभावत उत्पधते, भावाभावयों: कार्य- 
कारणभावविरोधात्‌ । न तद्भाबातू, स्वकाल एव तस्योत्पत्तिप्रसंगात । किच, 
पूर्वक्षणसत्ता यतः तमानसन्तानोत्तरारथक्षणयत्त्तविरोधिनी ततो न सा तदुत्पा- 
दिका, विश्द्धयो:सत्तयोरत्पाद्योत्पादकभावबिरोधात्‌ । ततो निहँतुक उत्पाद इति 
सिद्धम । 


इस नयकी दृष्टिमें उत्पाद भी निर्हेतुक होता है। यथा--जो उत्पन्त 
हो रहा है वह तो उत्तन्‍्त करता नहीं है, क्योंकि ऐसा मानने पर दृश्रे 
क्षणमें त्तीनों लोकोंके अभावका प्रसंग प्राप्त होता है। अर्थात्‌ जो उत्पन्न 
हो रहा है वह यदि उसी क्षणमें अपने कार्यभूत दूसरे क्षणको उत्पन्त 
करने छगे तो इसका मत्तलब यह हुआ कि दूसरा क्षण भी प्रथम क्षणमें 
उत्पन्त हो जायगा। इसी प्रकार प्रथम क्षणमें हो उत्पन्न होता हुआ वह 
दूसरा क्षण भी अपने कार्यभूत त्तीसरे क्षणकों भी प्रथम क्षणमें उत्पन्न 
कर देगा। और इसी न्यायसे भागेके सब क्षणोंकी प्रथम समयमें ही 
उत्पत्ति हो जायगी। और इस प्रकार प्रथम क्षणमें ही सबकी उत्पत्ति हो 
जाने पर दूसरे क्षणमें सवका अभाव हो जायगा | और इस प्रकार दूसरे 
क्षणमें त्तीनो छोकोंके सब पदार्थोके विनाशका प्रसंग प्राप्त हो जायगा। 
जो उत्पन्न हो चुका है वह उत्पल्त करता है ऐसा मानना भी ठीक नहीं 
है, क्योंकि ऐसा मानने पर क्षणिक पक्षकी क्षति प्राप्त होती है। कारण 
कि प्रथम समयमें वह स्वयं उत्पन्न हुआ भौर दूसरे क्षणमें उसने कार्यको 
उत्पन्त किया और इसलिए उसे कमसे कम दो समय तक तो ठहरना ही 
होगा। किन्तु ऋजुसूत्र तय किसी वस्त्‌ के दो क्षण तक रहना स्वीकार 
करता नहीं, अतः जो उत्पन्न हो चुका है वह॒उत्पन्त करता है यह पक्ष 
भी ठीक नहीं । यदि कहा जाय कि जो नाझ्षको प्राप्त हो गया है वह 
उत्पन्त करता है तो यह कहना भी ठीक नहीं है, क्योंकि अभावसे भाव- 
की उत्पत्ति माननेमें विरोध आता है। तथा पूर्व क्षणका विनाद्य और 
उत्तर क्षणका उत्पाद इन दोनोंकी समानकाछतासे भी कार्य-कारणभाव- 
का समथंन नहीं वन सकता ( यथा--अतीत पदार्थके अभावसे तो नवीन 
पदार्थ उत्पन्त होता नहीं है, क्योंकि भाव और अभावमें कार्य-का रणभाव 
माननेमें विरोध आता है। अतीत पदार्थंके सम््भावसे नवीन पदार्थ उत्पन्त 
होता है यह कहना भी ठीक नहीं है, क्योंकि ऐसा मानने पर अतीत 
पदार्थके सज्भाव काल्‍में ही नवींन पदार्थकी उत्पत्तिका प्रसंग प्राप्त होता 
है । दूसरे चूंकि पूर्व क्षणकी सत्ता अपनी सन्तानमें होनेवाले उत्तर आर्थ- 
क्षणको सत्ताकी विरोधिनी है, इसलिये पूर्व क्षणकी सत्ता उत्तर क्षणकी 
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जिनागममें हे पर्याय दशब्बद्वारा व्यवहृत किया गया है। वह पर्याय दो 
प्रकारकी है--स्व्रभावपर्याय भौर विभावपषर्याय | इन दोनों प्रकारकी 
पर्यायोंका निर्देश करते हुए नियमसारमें आचार्य कुन्दकुन्ददेव लिखते हैं- 
पज्जाओं दुवियप्पों सपरावेदखों य णिरवेबखों ॥१४॥ 

पर्याय दो प्रकार की है--स्वपरसापेक्ष और निरपेक्ष थर्थात्‌ पर- 
निरपेक्ष या स्वसापेक्षाशश॥... हि 

इस सृत्रगाथामें विभाव पर्यायको स्व-परसापेक्ष ओर स्वभावपर्यायको 
निरपेक्ष अर्यात्‌ परनिरपेक्ष या स्वसापेक्ष कहा गया है । इसका मतलब है 
कि प्रति समय विभावरूप जो भी पर्याय होती है उसके होते समय नियम- 
से उपाधिरूपसे अलग-अलग वाह्य और भआभ्यन्तर सामग्रीकी समग्रता 
पाई जाती है, किन्तु स्वभाव पर्यायके होनेमें वाह्य सामग्रीके रहते हुए 
भी केवल आशभ्यन्तर सामग्री ही प्रयोजनीय मानी गई है, इसलिये यहाँ 
प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमें सामग्रीरूपसे कारणका विचार करना आवश्यक 
है। उसमें भी आश्यन्तर सामग्रीका विचार त्तो हम आगे निश्चय उपा- 
दान कारण मीमांसा इस प्रकरणमें करेंगे। यहाँ मात्र वाह्य का रणोंका 
विचार करते हुए सर्व प्रथम उसके लक्षणपर हृष्टिपात्त कर छेना चाहते 
हैं। कारणका सामान्य रक्षण है-- 

यद्यस्मिन सत्येव भवति नासति ततू तत्य कारणमिति | थ १० १३ पृ० ९८५। 

जो जिसके होनेपर ही होता है, नहीं होनेपर नहीं होता वह उसका 
कारण कहलाता है| 

इसका अर्थ है कि कारण और कार्यमें अविनाभाव सम्बन्ध नियमसे 
होता हैं तभी उनमें कार्य-कारणपना घटित होता है | चाहें वाह्य साधन 
हो भौर चाहें अन्तरंग साधन हो। कार्यके साथ इन दोनोंका अविना- 
भावसम्बन्ध अवद्य पाया जाता है। सामान्य कारणका यह छक्षण दोनों 
प्रकारके कारणोंमें घटित्त होता है । 
हे. बाह्य कारणका लक्षण 

आमममें जिस प्रकार निद्चय उपादान कारणका लक्षण सर्वत्र दृष्टि- 
गोचर होता है उस प्रकार वाह्य कारणका स्वतन्त्र लक्षण हृष्टिगीचर नहीं 
होता | इतना अवद्य है कि अहापोहके हारा इसके स्वरूपपर अकादा पड़े 
जाता है। तत्त्वार्थ दकोकवातिकर्मे शंका-समाधान करते हुए लिखा है-- 

सहकारिकारणेन कार्यस्थ कर्थ यत्‌ स्थातू, एकद्रव्यप्रत्यासत्तेरभावादिति चेतू ? 
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बाह्य कारण मीमांसा है 


कुम्भकारके व्यापारकी कलश कार्यके होनेमें अपेक्षा रहती है। किन्तु 
जितमें कालका अति व्यवधान होता है उन्त पदार्थों में परस्पर कारणके 
व्यापारका आश्रित्तपना नहीं पाया जाता। अत्तएवं उनमें कार्य-कारण- 
भाव नहीं सिद्ध होता । 

इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि वाह्य कारणमें कारणता बाह्य 
व्याप्तिके आधारपर कालप्रयासत्तिरूप ही स्वीकार की गई है । 


४. हॉका-ससाधान 

शंका--वुद्धिमान्‌ व्यक्ति अरिष्ट और करतलरेखा आदिके आधार- 
पर आगे होनेवाली घटनाओंका निर्णय कर लेते हैं, अतः इनमें अपने- 
अपने कार्योके प्रति कारणता स्वीकार करनेमें क्या आपत्ति है ? 

समाधान--वुद्धिमानु व्यक्ति अरिप्ट और करतल रेखा आदिसे आगे 
होनेवाली घटनाओंका जो अनुमान कर लेते हैं उसके वे ज्ञापक निमित्त 
हैं, आगे होनेवाली घटनाओंके कारक निमित्त नहीं | 

शंका--आगमसें वेदनाभिभव आदिको नारकियोंमें भी सम्यग्दश्शच- 
की उत्पत्तिका कारण कहा है। परन्तु जिस समय नारकी वेदनासे अभिभूत 
होते हैँ उसी समय उनके सम्यग्दशन होनेका कोई नियम तो है नहीं, 
क्योंकि सब नारकियोंमें वेदनाभिभवके साथ सम्यगर्दर्शनकी उत्पत्ति होने- 
का अन्वय-व्यत्तिरेक नहीं देखा जाता। इसलिये अन्य जिस पदार्थंकी 
दूसरे पदार्थरूप कायके साथ कालप्रत्यासत्ति हो वही उसका वाह्य कारण 
है, भन्‍य नहीं;यह कहना उचित्त नहीं है ? 

समाधान--धवल्ा पुस्तक ६ पृ० ४२३ में इस अदनका समाधान्र इन 
गब्दोंमें किया गया है-- 

ण वेयणासामण्णं सम्मत्तुपत्तीए कारण, किंतु जेसिमेसा वेयणा एदम्हादो 
मिच्छत्तादो इमादों असंजमादों (वा) उप्पण्णेति उवजोगो जादो, तेर्सि चेंव वेयणा 
स्म्मत्तुपत्तीए कारणं, णावरजीवार्ण वेयणा, तत्य एवंविहउबजोगाभावा । 

बेदना सामान्य सम्यवत्वकी उत्पत्तिका कारण नहीं है। किन्तु जिन 
नारकियोंके ऐसा ज्ञान होता है कि यह वेदना इस मिथ्यात्वरूप परिणत्ति- 
के कारण उत्पन्न हुई है या यह वेदना इस असंयमरूप परिणतिके कारण 
उत्पन्न हुई है उन्हीं नारकियोंकी वेदना सम्यग्दशनकी उत्पत्तिका कारण 
है, अन्‍य नारकी जीवोंके नहीं, क्योंकि उन्तमें इस प्रकारके उपयोगका 
अभाव है । | 


४६ जेनतत्त्वमीमांसा 


आशय यह है कि प्रकृत्तमें वेदना यद्यपि सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिका 
साक्षात्‌ कारक निमित्त तो नहीं है, वह है तो (किस कारणसे में नारकी 
हो कर इस प्रकारकी वेदनाका पात्र बना इस प्रकारके ज्ञानका ज्ञापक 
निमित्त ही । फिर भी ऐसा ज्ञान होनेपर कालाल्तरमें उसके सम्यग्दशंन- 
की प्राप्ति होना सम्भव है, इसलिये यहाँ पर वेदनाको सम्यग्दर्शनकी 
उत्पत्तिका बाह्य निमित्त कहा है । यहाँ ज्ञापक निमित्तमें कारक-तिमित्त- 
पनेका उपचार किया गया है यह उक्त कथनका आशय है। 

शंंका--ज्ञापक निमित्त और कारक निमित्तमें क्या अन्तर है । 


समाधान--जो इन्द्रिय और मनके समान ज्ञानकी उत्पत्तिका निमित्त 
न होकर आलोक आदिके समान ज्ञानका मात्र ज्ञेग हो उसे ज्ञापक 
निमित्त कहते हैं और जो पदार्थोकी परिणामलक्षण और परिस्पन्द लक्षण 
क्रियाका निमित्त हो उसे कारक निमित्त कहते हैं। यही इन दोनोंमें 
अन्तर है। 

आगममें भौम, अन्तरीक्ष आदि आठ महानिमित्त कहे गये हैं सो 
उनके विषयमें भी इसी न्‍्यायसे विचार कर लेना चाहिए। तीर्थंकरकी 
माताके तीर्थंकर होनेवाले बालकके गर्भमें आनेके पूर्व उनके भावी जीवन- 
के सूचक जो १६ स्पप्न होते हैं सो उनके विषयमें भी इसी न्यायसे 
विचार कर लेना चाहिए। इतनी विशेषता है कि उस समय तीर्थंकर 
माताके जो प्रशस्त कर्मका उदय-उदी रणा होती है उसके वे कारक निमित्त 
हैं। करणानुयोगमें द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, भवको जो बाह्य निमित्त 
कहा गया है उसका आशय भी यही है। देखो कर्मकाण्ड गाथा ६५० से 
गाथा ८६ त्क। 6- 3-98 . 


५. बाह्य पदार्थमें निभित्तता किस नयसे कब और क्‍यों ? 


जब यह॒ नियम है कि प्रत्येक वस्तु स्वका उपादान और अपमनेमें 
परका अपोहन (त्याग) करके रहती है, यही प्रत्येक वस्तुका वस्तुत्व है । 
जब यह ॒भी नियम है कि प्रत्येक वस्तुका वस्तुत्व अपना-अपना अर्थ 
क्रियाकारीपना है। और जब वस्तुको भनेकान्तस्वरूप स्वीकार करते 
हुए आगम यह भी उद्घोष करता है कि प्रत्येक वस्तु स्वरूप आदि चारकी 
अपेक्षा सत्‌ ही है और पर रूप आदि चारकी अपेक्षा असत्‌ ही है । यदि 
इसे स्वीकार न किया जाय तो प्रत्येक वस्तुकी स्वतन्त्र व्यवस्था ही नहीं , 
वत् सकतो । आगममें, इस सिद्धान्तकों स्वीकार करनेका भी यही कारण 
है कि जिस द्रव्य या गुणमें जो है वह.अन्य द्रव्य या गुणमें संक्रमित नहीं 
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होता, अत्त: परमार्थसे अन्य अन्यको परिणमात्ता है यह त्रिकाल में नहीं 
बन सकता | ऐसा न्याय भी है कि जो शक्ति जिसमें नहीं हो उसे दूसरा 
त्रिकालमें पेदा करनेमें समर्थ नहीं है। समयसार गा० १०३ टीका | 

यह वस्तु स्थिति है, इसीलिये समग्र जिनागम हृढ़ताके साथ यह 
स्वीकार करता है कि परमार्थसे दो द्रव्यों और उनके गुण-पर्यायोंमें 
परमार्थसे किसी प्रकारका भी सम्बन्ध नहीं है, चाहे वह निमित्त-मैमित्तिक 
सम्बन्ध हो या ज्ञेय-ज्ञायक सम्बन्ध आदि कोई भी सम्बन्ध क्यों न हो । 
सभी द्रव्य और उनके गुण-पर्याय अपने-अपने स्वरूपमें निमग्त और 
स्वतन्त्र हैं। बिश्वमें यही मात्र एक ऐसा दर्शन है जो परमार्थसे ऐसी 
वस्तु व्यवस्थाके आधारसे सभीकी वास्तविक स्वत्तन्त्रताका उद्घोष करता 
है। समयसारमें इसी तथ्यको ध्यानमें रखकर यह कलूण उपलब्ध 
होता है-- 

नास्ति सर्वोषि सम्बन्ध: परद्रव्यत्मतत्त्वयो: । 
कर्तृ-कर्मत्वसम्बन्धाभावे._ तत्कर्तृता.. कुतः ॥२००॥ 

पर द्रव्य और जात्मतत्त्वमें सभी प्रकारका सम्बन्ध नहीं है, तब फिर 
उनमें परस्पर कर्ता-कर्म सम्बन्ध भी नहीं वनता, इसलिये आत्मा पर 
द्रव्यका कर्ता कैसे हो सकता है ॥२००॥ 

यह वस्तु स्थिति है। इसके ऐसा होनेपर भी जिन्तागमर्में नेगमनय 
या असदभृत्त व्यवहार नयसे प्रयोजन विशेषकों ध्यानमें रखकर वाह्म 
निमित्तनैमित्तिक सम्बन्ध आदि सभी प्रकारके जो भी सम्बन्ध स्वीकार 
किये गये हैं वे किस नयसे स्वीका र किये गये हैं इसकी यहाँ विस्तारसे 
मीसांसा करनी है-- 

सर्व प्रथम प्रइन यह है कि जो जिस वस्तु या गुणमें नहीं है उसे 
उसका स्वीकार ही क्‍यों किया गया ? समाधान यह है कि जो जिस 
वस्तु या गुणमें न भी हो, परन्तु यदि प्रयोजन विशेषसे बह उसकी 
सिद्धि करता है अर्थात्‌ उसकी सिद्धिका हेतु होता है तो लोकमें व्यवहार 
वह उसका माना जाता है। जैसे 'यह घोड़ा किसका है! ऐसी जिज्ञासा 
होनेपर लोकमें यह स्वीकार किया जाता है कि यह घोड़ा राजाका है। 
यहाँ पर थदि स्वस्वभावी सम्बन्धकी अपेक्षा विचार किया जाय तो 
वास्तवमें घोड़ा राजा आदि अन्य किसीका नहीं हैं, घोड़ा स्वयंका है, 
राजा आदि अन्य क्विसीका नहीं | प्रयोजनवश केवल छोकिक व्यवहा रके 
चलानेके लिये यह कहा जाता है कि यह घोड़ा राजाका है। अन्‍य छौकिक 


गंदा] 


3. 
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सम्बन्धोंके साथ दो पदार्थोमें निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्धके विषयमें भी 
इसी न्‍्यायसे विचार कर लेता चाहिए। 

इत्तना विशेष है कि जिन पदार्थोका द्रव्यरूपसे अस्तित्व हो, वे सदभृत्त- 
रूपसे किसी न किसी ज्ञानके विषय अवश्य होते हैं, अत्तः उन्हींमें प्रयोजन 
विशेषसे ऐसा व्यवहार किया जाता है | जिनका अस्तित्व ही न हो उनमें 
ऐसा व्यवहार नहीं किया जा सकता है | जैसे जब कि बन्ध्याके पुत्र होता 


ही नहीं, इसलिये यह पुत्र वन्ध्याका है ऐसा व्यवहार लौकिक हृष्टिसि भी 
स्वीकार नहीं किया जाता है। 


परमार्थके प्रति उपेक्षा रखनेवाले या उससे अनभिज्ञ कुछ विद्वानोंका 
कहना है कि व्यवहार नय सम्यग्ज्ञानका एक भेद है, इसलिये इसके द्वारा 
जो भी जाना जाता है उस सबको वास्तविक ही मानना चाहिए। उन 
मनीषियोंका यह ऐसा कहना है जो स्वाध्याय प्रेमियोंकी केवल भ्रममें 
रखनेके अभिप्रायसे ही कहा जाता है। जब कि जैन-दर्शनके अनेकान्त 
सिद्धान्तके अनुसार ही एक वस्तुके गुण धर्म दूसरी वस्तुसें पाये ही नहीं 
जाते तो जो नय इसके निषेध पुर्वंक केवल अन्वय-व्यतिरेकके आधार 
पर एक वस्तुके कार्यकी निमित्तता अन्य वस्तुमें प्रयोजन विशेषसे स्वोकार 
करता है तो इसमें उस नयके सम्यग्ज्ञान होनेमें बाधा ही कहाँ आती है । 
जयधवला पृ० २७०-२७१ के इस वचनसे भी इसका समर्थन होता है-- 


होदु पिडे घडस्स अत्वथित्त, सत्त-पर्मेनत्त-पोग्यलत्त-णिच्चेयणत्त-मट्टिय- 
सहावत्तादिसरूवेण, ण दंडादिसु घडो अत्यि, तत्थ तब्भावाणुवलंभादो त्ति ? 
तत्य वि पर्मेयत्तादिसरूवेण तदत्वित्तुवलंभादो । 


शंका--पिण्डमें सत्त्व, प्रमेयत्व, पुद्गलत्व, अचेतनत्व और मिट्टी 
स्वभाव आदि रूपसे घटका स-द्भाव भले ही पाया जाओ, परल्त॒ दण्डादिकमें 
घटका सडख्भाव नहीं है, क्योंकि दण्डादिकमें त्ःद्भावलक्षण सामान्य अर्थात्‌ 
ऊध्वंत्ता सामान्य या मिट्टी स्वभाव नहीं पाया जाता ? 


समाधान--नहीं, क्योंकि, दण्डादिक अर्थात्‌ दण्ड, चीवर, चक्र और 


पुरुषप्रयत्त आदिसें भी प्रमेयत्व आदि रूपसे घटका अस्तित्व पाया 
जाता हैं। 


इससे यह स्पष्ट हो जाता है.कि एक वस्त॒के कार्यकी कारणता 
स्वरूपसे दूसरी वस्तुमें नहीं ही पाई जाती, केवल साहइय सामान्‍्यके 
आधार पर उन दोनों या दोसे अधिक वस्त॒ओंमें अमेद करके कारणता 
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भारोपितकी जाती है, तो वास्तविक न होकर मात्र उपचरित होती 
है। भौर इसोलिये इसे उपचरित या अनुपचरित असद्भूत व्यवहार 
नयका विपय बताया गया हैं और इसीलिये आलाप-पद्धतिमें असदभूत 
व्यवहार नयका यह लक्षण दृष्टिगोचर होता है-- 

अन्यत्र प्रसिद्धस्थ धर्मस्यान्यय समारोपणमसद्भूतव्यवहार:। असदभूत्त- 
व्यवहार एवं उपचार: । 

किसी अन्य वस्तुमें प्रसिद्ध हुए धमंका अन्य वस्तु्में समारोप करना 
असद्भृत व्यवहार है। तथा असदभूत व्यवहारका ही दूसरा नाम 
उपचार है| 

हम पहले असदभूत व्यवहारनयको नैगम नयमें गर्भित कर भाये हैं, 
वयोंकि नेगमनय संकल्पप्रधान नय होनेसे संकल्प द्वारा जो जिसमें नहीं 
है, साहब्य सामान्यके आधार पर उसे भी उसमें स्वीकार कर लेता है | 
हमारे इस कथनकी पुष्टि जयथवल्ा पृ० २७० के इस वचनसे भी 
होती है-- 

ज॑ मणुस्सं पहुच्च कोहो समृप्पण्णों सो तत्तों पुधभूदों संतो कर्थ कोहो ? 
होंत एसो दोनों जदि संगहादिणया अवर्ंविदा, कितु णगइंगमणओ जइवसहारिएण 
जेंणावलंबिदों तेषण एस दोसो। तत्य कथं ण दोसो ? कारणम्मि णिल्ोण- 
कज्जब्मवगमादी । 

बंका--जिस मनुष्यको अवम्बन कर क्रोव उत्पन्न हुआ है वह 
मनुष्य उससे पृथक होता हुआ क्रोध कंसे कहछा सकता है ? 

समाधान--यदि यहाँ पर संग्रह आदि नयोंका अवल्म्बन लिया 
होता तो यह दोप होता, किन्तु यतिवृषभ आचार्यने चूंकि यहाँतर नैगम 
नयका अवलम्बन लिया है, इसलिये यह कोई दोष नहीं है । 

शंका--नैंगमनयका अवलम्बन लेनेपर दोष कंसे नहीं है ? 

समाधान--क्योंकि नेगमनयक्री अपेक्षा कारणमें कायेका सद्भाव 
स्वीकार किया गया है, इसलिये दोष नहीं है । 

इसी तथ्यका समर्थन धवला प्ु० १९ पृ० २८० के इस वचनसे भी 
होता है-- ह 

सब्बस्स कज्जकछावस्स कारणादों अभेंदों सत्तादीहिंतों त्ति णए अब- 
लछंब्िज्ञमाणे कारणादो कज्जमभिण्णं, कज्जादों कारणं पि । 

है| 
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सभी कार्यकलापका सत्त्वादिककी अपेक्षा कारणसे अभेद है, इस 
प्रकार इस नयका अवलम्बन करनेपर कारणसे कार्य अभिन्‍न है तथा 
कार्यंसे कारण भी अभिन्‍त है यह स्वीकार किया गया है। 


यह कथन चेगम त्यका है। इसको मुख्यत्तासे अध्यात्ममें सदभूत 
व्यवहारनयके साथ असदभूत व्यवहार तय कहा गया है । इसकी पुष्टि 
इस वचनसे भी होती है-- 


वल्व्स्थानीय आत्मा लोश्रादिद्रव्यस्थानीय मोह-राग-द्रेप: कपायितो रंजित: 
परिणतो मंजीप्टस्थानीयकर्मपुदुगर्ल: संश्लिण्ट: सन्‌ भरेंदेध्प्यभेदोपचारलअनेनासद- 
भृतव्यवहारेण वन्च इत्यभिधीयतें |--प्रवचननसार तात्पर्यवत्ति । 

लोश्न आदि द्रव्य स्थानीय मोह, राग और हेपसे कषायित्त अर्थात्‌ 
रंजित हुआ वस्त्रस्थानीय भात्मा मजीठस्थानीय कमंपुद्गलोंसे संइ्लिष्ट 
होता हुआ असद्भततव्यवह्ारनयसे वन्च कहा जाता है | 


यही कारण है कि आचाय॑ अमृतचन्द्रदेवने समयसार कलश १०७ में 
तथा आचाय॑ प्रज्यपादने सर्वार्थसिद्धि अ० ५ सूत्र १२ में ऐसे व्यवहार- 
को क्रमसे विकल्प और कल्पना कहा है। तथा आ० अमृतचन्द्रदेवने. 
यह विकल्प उपचरित है यह भी स्वीकार किया है। ७५:७“७७ 


इस प्रकार इत्तने विवेचनसे यह तो भछी-मभाँति स्पष्ट हो जाता है , 
कि वाह्म पदार्थमें निमित्तत्ता क्यों स्वीकार की गई है । यहाँ इतना विद्येप . 
जान लेना चाहिए कि व्यवहार परस्पर सापेक्ष होता है, अन्वय-व्यतिरेक- 

सिद्धान्तके आधार पर काल प्रत्यासत्ति देखकर जब एक द्रव्यकी 
पर्यायको कार्य कहा गया हो तो दूसरे द्रव्यको उस समथकी पर्यायको 
कारण कहा जाता है। कहीं-कहीं यह व्यवहार दोनों त्तरफसे भी देखा 
जाता है | जंसे किसी मनुष्यके एक ग्रामसे दूसरे ग्राम पहुँचनेके वाद एक 
पूछता है कि आप कैसे आये, वह उत्तर देता है--साइकिलसे जाये हैं। 
लास्तरम दूसना पूछता हँ--यह साइकिल कौन छाया--वह्‌ उत्तर 
दना ह-- भ छाया हूं ।' इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि एककी कारणता 
या कायता इूसरेंस त्था दूसरेकी कारणता या कार्यता पहलेंमें स्वरूपसे 
नह! हैं यह केवल व्यवहार है। जिनागममें जहाँ भी इंस प्रकारकी 
कारणता या कार्यता स्वीकार की गई है वह केवल असद्भूत व्यवहारसे 
ही स्वीकार की गई हैं। 


अब देखना यह है कि वाह्म पदार्थमें इस प्रका रकी व्यवहार हार हेतुत्ता 
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दूसरे पदार्थके कार्य होनेके पहले मानी जाय, या बादमें मानी जाय या 
जिस समय कार्य हो रहा है उसी समय मानी जाय | समाधान यह है कि 
दो द्रव्योंकी पर्यायोंमें काछ व्यववानसे व्यवहारसे कार्य-कारणभाव नहीं 
हो सकता इसका विचार हम पहले ही कर आये हैं। साथ ही त्तत्त्वार्थ- 
इलोकवातिक (पृ० १५१) का एक प्रमाण उपस्थित्त कर यह भी सिद्ध 
कर आये हूँ कि जिन दो द्र॒ब्योंकी पर्यायोंमें व्यवहारसे निमित्त-नैमित्ति 
कत्ता घटित की जाती है उनमें बाह्य व्याप्तिके आधारपर काल- 
प्रत्यासत्ति अवदय होनी चाहिये। अब भागे इस विपयकी पुष्टिमें हम 
और भी भआागम प्रमाण दे देना चाहते हैं। द्रव्यसंग्रहमें कहा है-- 


(क) दुविह पि मोक्‍्बहेएं झाणे पाउणदि ज॑ मुणी णियमा ॥२७॥ 


भुनि निशरच्रय-व्यवहार दोनों ही प्रकारके मोक्षमार्गकी नियमसे 
ध्यानमें प्राप्त करते हैं ॥४७॥ 


जिस समय यह आसन्‍्त भव्य जीव स्वभाव सन्मुख होकर विकल्पकी 
भूमिकासे निवृत्त होकर निर्विकल्प भूमिकाको प्राप्त होकर निश्चय रत्न- 
त्रयरूपसे परिणत होता है उसी समय बाह्य मन-वचन-कायपूर्वंक हुई 
ब्राह्म प्रवृत्तिमें मोक्षमार्गका व्यवहार होता है। और तभी व्यवहार 
मोक्षमार्ग सावक अर्थात्‌ निद्चय मोक्षमार्गकी सिद्धिका हेतु और निश्चय 
मोक्षमार्ग साध्य यह व्यवहार किया जाता है यह उक्त कथनका 
तात्पय॑ है | 


(खत) अत्यात्ममें सबंत्र भुनि शब्द ज्ञानीके अर्थमें भाया है। इसकी 
पुष्टि समयसार गाथा १५१ के इस वचनसे होती है-- 


परमद्ठो खलु समझो सुद्धों जो केवछी मुणी णाणी। 
तम्हि दिठदा सहावे मुणिणों पाव॑ति णिव्या्ण ॥१५१॥ 


परमार्थं, समय, शुद्ध, केवडी, मुनि और ज्ञानी ये एकाः 'बाचक शब्द 
हैं, इसलिये जो मुनि अर्थात्‌ ज्ञानी स्वभावमें स्थित हैं वे नियमसे मोक्षकी 
प्राप्त होते हैं ॥१५१॥ इस वचनके अनुसार चतुर्थ गुणस्थानवाला भी 
त्ञाती है। ह 
इस कथनके अनुसार चतुर्थ गुणस्थानसे लेकर सभी भव्य 
निरचय सोक्षमार्ग प्राप्त होते समय ही व्यवहार मोक्षमार्गी कहला 
' अधिकारी होते हूँ, इसके पहले नहीं । 
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(२) औपदमिक, क्षायोपश्ममिक और क्षायिक भावोंके सम्बन्ध भी 
यही नियम लागू होता है। 

दंका--परमागमर्में विवक्षित्त कर्मका क्षय. एक समय पहले स्वीकार 
किया गया है और क्षायिक भाव उससे अव्यवहित अनन्तर समयमें 
स्वीकार किया गया है ज॑से (१४वें गुणस्थानके अन्तिम समयमें चारों 
अधातिया कर्मोका क्षय स्वीकार किया गया है, किन्तु सिद्ध पर्यायकी 
प्राप्ति उससे अव्यवहित अनन्तर समयमें स्वीकार की गई है सी बयों ? 


समाधान--ऐसे स्थल पर सख़ावमें ही अभावका उपचार कर यह 
कथन किया गया है, क्योंकि चौदहवें गुणस्थानके अन्तिम समयमें चारों 
अधातिया कर्मोकी यथासम्भव प्रकृतियोंका सत््वव उदय पाया जाता 
है। यत: यह सत्त्व और उदय और भागेकी पर्यायमें नहीं है, इसलिये 
वद्टीं उनमें कअय व्यवहार कर लिया गया है । 


(३) प्रथमोपशम सम्यग्हष्टि जीव अपने सम्यग्दर्शनके कालमें कम 
. से कम एक समय और अधिकसे अधिक छह आवलि काल शेप रहनेपर 
यदि संवलेश परिणामकी बहुछताके कारण नीचे गिरता हैं तो नियमसे 
सासादन गृणस्थानको प्राप्त होता है। यहाँ जिस समय सासादन गुण- 
स्थानकी प्राप्ति है उसी समय अनन्तानुवन्धी चारोंमेंसे किसी एक 
प्रकृतिकी उदय-उदीरणा है ऐसा परमागम स्वीकार करता है । इन दोनों 
में कालमेद नहीं है। 

(४) द्विणुक भादि पुद्गलवन्धमें भी द्रचधिकादिगुणानां तु! सिद्धान्त 
के अनुसार दोनोंके मध्य निमित्त-नैमित्तिक सम्वन्धके स्वीकारमें समय 
भेद नहीं स्वीकार किया गया है | 

ये कुछ आगमिक प्रमाण हैं जिनसे यह सिद्ध होता है कि व्यवहा रसे 
स्वीकार किये गये निमित्त-नुमित्तिक सम्बन्धमें समय भेद नहीं स्वीकार 
किया जा सकता है | और इसी आवारपर बौद्धोंके द्वारा अनुमान प्रमाण- 
में कारण हेतुका निपेव करनेपर उसका परीक्षामुख आदि न्याय ग्रन्थोंमें 
व्यवहार निमित्त-मैमित्तिक सम्बन्धमें समय भेदका निषेध करनेके साथ 
अनुमान प्रमाणमें कारण हेतुका हृढ़तासे समर्थन किया गया है। देखो 
परीक्षामुख अ० ३ सूत्र ५६ से लेकर ५० त्तक | 

इस प्रकार एक द्रव्यके कार्यको टूसरे द्वव्यमें व्यवहार हेतुत्ता कब 

बनती है इसका संक्षेपमें विचार किया | 
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अब एक द्॒व्यके कार्यकी व्यवहार हेतुता दूसरे द्रव्यमें क्यों अर्थात्‌ 
किस प्रयोजनसे की गई है इसका विचार करते हैं-- ु 
(१) प्रइन यह है कि जब एक द्रव्यके कायंकी कारणत्ा दूसरे द्रव्यमें 
परमार्थसे नहीं ही पाई जाती तो ऐसा स्वीकार ही क्यों किया गया ? 
समाप्रान यह है कि छोकमें या परमागमममें सदभूत या असदभूत जितना 
भी व्यवहार स्वीकार किया गया हैं वह परमार्थकी सिद्धिका हेतु होनेसे 
ही स्वीकार किया गया है। इसी तथ्यका समर्थन नयचक्रके इस वचनसे 
होता है-- 
णिच्छय-ववहारणया मूलिमभेया णयाण सब्बाणं । 
णिच्छयसाहणहेऊ पज्जय-दब्व॒त्यियं मुणह ॥६१०३२॥ 
सव नयोंके मूल भेद दो हैं---निरचयनय और व्यवहारनय । उनमेंसे 
नैगमादि द्रव्याथिकनय और ऋजुसूच आदि पर्यायाथिकनय निरचयनय 
अर्थात्‌ निद्चयनयके विषयभूत परमार्थस्वरूप अर्थंकी सिद्धिके हेतु 
जानो ॥१८२॥ ह 
(२) समयसार जैसे अध्यात्म प्रधान ग्रन्थोंमें भी यत्र-तत्र व्यवहारनय 
और उसके विषयभूत अर्थंकी प्ररूपणा की गई है, पर वह क्यों की गई है 
और उसे परमार्थस्वरूप माननेपर क्या आपत्ति आती है इसका भी 
वहाँ विशद रूपसे स्पष्टीकरण किया गया है । जव व्यवहार अभूतार्थ है 
तो मात्र परमार्थवा ही कथन करना चाहिये ऐसा प्रइत होनेपर आचार्य॑- 
देव उत्तर देते हैं-- 
जह ण वि सक्‍कमणज्जो भणज्जभासं विणा उ गाहेउं । 
तह ववहारेंग विणा परमत्थुवएसणमसवर्क ॥८॥ 
जैसे अनाय॑ पुरुषको अनाय॑ भाषा बोले विना परमार्थकों हृदयंगम 
कराना अद्क्य है वैसे ही व्यवहारके विना परमार्थँंका उपदेश देना अशवंय 
हैं ॥॥८॥ 
इस सूत्र गाथामें उस प्रयोजनका निर्देश किया गया है जिसको 
ध्यानमें रखकर परमागममें सदभूत और असदभुत व्यवहारको स्वीकार 
किया गया है। किन्तु जो मनीषी प्रयोजन विशेपसे स्वीकार किये गये 
व्यवहारकों ही परमार्थ मानकर उसका समर्थन करते हैं उनका वेसा 
करना केसे सदोष है इसको विशेष चर्चा आचार्य देवने समयसार सूत्र 
गाथा ८५ और ९५ में विशेषरूपसे की है | गाथा ८५ में वे कहते हैं--- 
जदि पुर्गलकम्भमिण कुब्ददि तं चेव वेदबयदि आदा ! 
दोकिरिवावदिरित्तो पसजदि सो जिणावम्द ॥८प। 
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यदि आत्मा इस पुद्गलकर्मको करे और उसीको भोगे तो बह 
अपने आत्मा और पुद्गल दोनोंकी दो क्रियाओंका परमार्थसे कर्ता हो 
जानेके कारण दोनों क्रियाओंसे उसका अभेद मानना पढ़ता है जो जिन 
देवको सम्मत नहीं है ॥८५॥ 
इस आपत्तिको आचार्यदेवने ««वीं सूत्र गाथामें इन श्वव्दोंमें व्यक्त 
किया है-- 
जदि सो प्रदव्वाणि य करिज्ज णियमेण तम्मभों होज्ज । 
जम्हा ण तम्मबों तेण सो ण तेसि हवदि कत्ता ॥९५॥ 
यदि आत्मा पर द्रव्योंको भर्थात्‌ पर द्रव्योंके कार्योको करे तो बह 
नियमसे पर द्रव्यमय हो जाय | यत्त: वह पर द्रव्यमय नहीं होता, अतः 
वह उनका कर्ता नहीं है । 


शंका--आचार्यदेवने तो समयसार गाथा ८०-८१ में दो द्रव्योंके 
मध्य निमित्त-मैमित्तिक भावका निषेध नहीं किया, मात्र कर्ता-कर्म 
भावका ही निषेध किया है, निमित्त-नैमित्तिक भावका नहीं ? 

समाधान--कर्तानिमित्त, कारणनिमित्त, अधिकरणनिमित्त इत्यादि 
रूपसे प्रयोजन विशेषको ध्यानमें रखकर व्यवहारसे परमें निमित्तता 
अवश्य स्वीकार की है पर वह परमार्थस्वरूप नहीं है इसे भी उन्होंने 
आगे स्वीकार कर लिया है। इसलिये निश्चित होता है कि जिस प्रकार 
दो द्रव्योंमें परमार्थसे कर्ता-कर्म भादि रूप कथन नहीं बन सकता, उसी 
प्रकार दो द्वव्योंमें परमार्थसे निमित्त-नमित्तिक सम्बन्ध भी नहीं बन 
सकता । अत्त: यावन्मात्र व्यवहार परमागममें व्यवहारनयसे ही स्वीकार 
किया गया है ऐसा समझना चाहिये । 

(३) निंशंचयकी सिद्धिका हेतु होनेसे व्यवहार कहा गया है इसका 
समर्थन चरणानुयोगसे भी होता है। मूलाचार मूलगुणाधिकार गाथा 
३ की टीकाके इस वचन द्वारा उक्त कथनका समर्थन होता है। यथा-- 

ब्रतणब्दोषवि सावच्,नवृत्ती मोक्षागप्तिनिमित्ताचरणे वर्तते । 

ब्रत्त शब्द भी सावच्यकी निवृत्तिके साथ मोक्षको प्राप्तिके निमित्त 
रूप आचरणमें व्यवहृतत्त होता है । है 

यहाँ पर नि३चय सम्यगर्दर्शनपूर्वक प्रशस्त मन-वचन-कायकी प्रवृत्ति 
रूप आचरणमें क्रत्त व्यवहार मोक्षका निमित्त मानकर किया गया है। 
किन्तु यह आचरण किस नयसे स्वोकार किया गया हैं इसका विचार 
वृहद्द्वव्य संग्रह गाथा ४५ की टीकासे हो जाता है | वहाँ कहा ह-- 
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तत्र॒योध्सौ वहिविपये पल्चेन्द्रियविषयादिपरित्याग: स उपचरितासद्भुत- 
व्यवहारेण । पु० १९३ । | 

वहाँ यह जो पश्चेन्द्रियोंक विषयादिका परित्यागरूप चारित्र है वह 
उपचरित असद्भूत्त व्यवहा रनयसे स्वीकार किया गया है। 


इस समग्र कथनका यह तात्पये है कि आमममें जितना भी भेद 
व्यवहार या उपचार व्यवहार स्वीकार किया गया है वह व्यवहारनयसे 
मात्र प्रयोजन विशेषको ध्यानसें रखकर ही स्वीकार किया गया है । और 
इसीलिये समयसार गाथा १२ की आत्मख्याति टीकामें 'परिज्ञायमान: 
तदात्वे प्रयोजववान' (जिस समय यह जीव भेदरूपसे वस्तुको जानता 
है या उपचार व्यवहार किया जाता है उस समय जाना हुआ यह 
व्यवहार प्रयोजनवान्‌ है) इस कथन द्वारा व्यवहारको मात्र प्रयोजनवान्‌ 
वतला कर उसका समर्थन किया गया है । 
इस प्रकार निमित्त-नैमित्तिक आदि व्यवहार किस नयसे, कब और 
क्यों स्वीकार किया गया है इसका विचार किया | 


६. बाह्य कारणके दो भेदोंका विचार 


वाह्य कारणके दो भेद हैं--प्रयोग और बिख्ससा | आगममें निमित्त, 
कर्ता, प्रेरक, उत्पादक, वन्चक, परिणामक, उपकारक, सहायक आधार- 
निमित्त, आश्रयनियित्त और उदासीननिमित्त आदि इन शब्दोंका व्यवहार 
यत्र-तत्र वाक्‍्योंमें हुआ है उत्तका अन्तर्भाव उक्त दोनों भेदोंमें होता है । 
जहाँ अज्ञानी जीवका योगप्रवुत्ति और विकल्प निमित्त होता है वहाँ प्रयोग- 
निमित्त व्यवहार होता है और जहाँ स्वभाव परिणत जीव तथा पुदुगलादि 
द्रव्य निमित्त होते हैं वहाँ विस्नसानिमित्त व्यवहार होता है+ पंचास्ति- 
काय समय टीकासे यही ज्ञात होता है-- 


यथा हि गतिपरिणतः प्रभज्जनो वैजयल्तीनां ग्रतिपरिणामस्य हेंतुकर्ताई 
वलोक्यते न तथा धर्म: । स खलु निष्क्रित्वानू न कदाचिदपि गतिपरिणाममेव 
आपयते । क्रुतोंइस्य सहकारित्वेन परेपां गतिपरिणामस्य हेतुकतुंत्वमू । किन्तु 
सलिलमिव मत्स्यानां जीवपुद्गलानामाश्रयकारणमात्रत्वेनोदासीन एवासौ गतें: 
प्रसरो भवति । गा० ८८।॥ 


जैसे गतिपरिणत्त वायु पताकाओं के गत्तिपरिणामका हेतु कर्ता देखा 


जाता है वंसे धर्मंद्रव्य हेतुकर्ता नहीं देखा जाता, क्योंकि वह परमार्थसे 
परिस्पन्द लक्षण क्रियासे रहित होनेके कारण कभी भी गतिक्रियाको ही 
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नहीं प्राप्त होता है, इसलिये वह सहकारी कारणरूपसे दूसरोंकी गति 
क्रियाका हेतुकर्ता कैसे हो सकता है ? किन्तु मछलियोंके लिये जलके 
समान जीव-पुद्गलोंका आश्रय कारणमात्र होनेसे वह (धर्मंद्रव्य) गतिका 
उदासीन ही प्रसर है । 


यहाँ इस उदाहरणमें प्रभंजन पदसे वायुकायिक जीव लिये गये हैं 
अत्तः यह प्रयोग निमित्तका उदाहरण है। जहाँ पुद्गल द्रव्यकी पर्याय 
ली गई हो वहाँ यह पुदु्गल द्वव्यकी पर्यायकी अपेक्षा विस्नसानिमित्त 
का उदाहरण होता है, क्योंकि जीवकी स्वभाव पर्याय योग और विकल्पसे 
रहित होती है | तथा शेष द्रव्य जड़ हैं। इनमें ज्ञान भी नहीं, वल भी 
नहीं | जीवका त्रिकाली स्वभाव न किसीका कारण है ओर न कार्य है। 
इतना विशेष है कि जीवकी स्वभाव पर्यायमें प्रेरक, वन्धक, परिणामक, 
उत्पादकरूप व्यवहार नहीं होगा । समयसारमें कहा है-- 


भावों जदि कम्मकदों अत्ता कम्मस्स होदि किध कत्ता । 
ण कुणदि अत्ता किंचि वि मुत्ता अण्णं सर्ग भाव॑ ॥५९॥ 


जीवभाव यदि कमंक्ृत हो तो जीव द्रव्यक्र्मका कर्ता ठहरता है। 
परन्तु यह कंसे हो सकता है, क्योंकि जीव अपने भावोंको छोड़कर अन्य 
किसीको नहीं करता है ॥५५९॥ 


: इससे यह ॒ स्पष्ट हो जाता है कि एक द्रव्य दूसरे द्रव्योंके कार्यको 
त्रिकालसें करनेमें समर्थ नहीं है | 


शंका--इस वचन द्वारा आचायं॑देवने दो द्रव्योंमें मात्र कर्ता-कर्म 
भावका ही निषेध किया है, इससे निमित्त-नैमित्तिक भावका निषेध कहाँ 
होता है | अत्त: एक द्रव्यकी दूसरे द्रव्योंके का्यमें सहायकता उपकारकत्ता 
तथा बलाधान निमित्तता आदि यथार्थ माननी चाहिये। अन्यथा 
आमममें जो स्व-परसापेक्ष परिणमन माने गये हैं वे घटित नहीं होते | 
इससे स्पष्ट है कि स्व-परसापेक्ष परिणमनोंमें प्रत्येक स्व-परसापेक्ष परिण- 
मनके लिये स्वके समान परकी भी अपेक्षा होती है। और तभी उसे स्व- 
परसापेक्ष परिणमन कहना संगत प्रतीत होता हैं । इसलिये परमागम्े 
बाह्य निमित्तोंके कथनको निरथ्थंक न मानकर कार्यकारी ही मानना 
चाहिये ? 

समाधान--यहाँ सर्व प्रथम देखना यह है कि परमागमर्म उक्त 


६4७. रा 
ण्ट जननत्वमामासा 


कार्योकि प्रति वाह्म निमित्तोंकी किस नयसे स्वीकार किया गया है इसका 


[&। एञ्चास्तिकाव की जज कक न लज अज . जा कजलिकीन व्याच्यासे ४०! 
स्पष्टीकरण पञ्चास्तिकाव गाया ८५ और समयसार व्याल्यासे भले 
प्रकार हो जाता है। बबा-- 


विज्वदि जेदि गनप ठाणं पथ ठेसिमेंव संमवदि । 
से समपरिषामेहि हु गरम ठाम्म च छुत्वद्धि ॥८%॥ 
4 मु उन्हींका पन: बहरना > होता ड फल >> 
जिदका गमच हाता हूं उन्हांका पुत्र: ठहरना ह्ाता हू, क्याक् द 
पदार्थ छः # गमनच ब्द्दि बदिे 
पद्यर्थे अपने परिणामोंसे ही गमन और स्थिति करते हैँ ॥८4॥ 
५ ० 2.0० फकिन्ठ ््> जीद: “पदन लाना गठिद्देतल्वमभ्पन 2 ज-- अबट 
हज चूम: किक ने जाद-पुदरनलाना कदाचिंद्र गठिहेतल्वममन्पस्थति, सं 


गति-च्विस्योर्यद्ि नुब्यहतू स्थादा 





गदठिस्तेपां न््क >लर स्पिठिस्ते # ६...£.-3>5 न 
स्द््षा पाद्चर्द दे स्थांद्र:, बणा स्याठ्स्तदा स्थाठबद से गति: । 


फिलनम एकेदामयि जाके की कि, भस्यतिदर्शनादनमी दे जे काल आकर # ७... लि इ्यवन्वार- फिर 
ठद एकेघामयि भति-स्थितिदर्शनादनुमीयते न दो तबोरमल्यहेंत्‌ । किन्तु व्यवहार- 





नगव्यवस्थापिताे उदायीनों। कद गठिनल्विद्चिमत्तां पदार्यानां गति-स्थिती 


न्न्ल्ज्द्ड्+ ई> ड्ज्द्स > जा डर स्थिठिमिन्च: पदार्चा 4, ०क 0. >> स्ल्‍लआउनिजर 
नलवंठ: दंतद चनत्‌ £ संद द्वि गति-स्थिठिसल्त: पदार्दा: स्वपन्णिमरेव सिइचयेत 
गति-स्थिती रुर्दन्तीति ॥ 
धअुप्म॑द्रत्य प जलीद 2 कक 8०209 
श्र्मद्रव्य कदाचितु वास्तवनें जीद और पुदगलछात्रम गातम हतु हान 
का अभ्यास नहीं करता वौर जपर्म दव्य कदाचित्‌ स्थितिमें हेतु होनेका 
लन्यास्त नहीं करता, क््योंकि वे दोनों यदि दसरोंकी गति और स्वथितिके 


।॒ 


मुल्य हत्तु होवें तद जिनकी भति हो उन्तकी नत्ति ही होती रहे स्थिति न 


7 स्थित्ति ६4 गरक्ति 
हो और जिनकी स्थिति हो उनकी स्थिति ही बनी रहे, गति न ही। 
न अजिसः आर 


तर! 








यत॒: एक-एक करके उच जावा बार पुदुनमदाका नात बार स्थिति देखी 
जाती है--बतः बनुमाच होता हैं कि वे वर्मद्रव्य कौर अवमेंद्रव्य 
व्यवहारनयसे स्थापित किये गये उदासी हेतु हैं । 
शेंका--थदि ऐसा हैं क्तो यति और स्थिति करनेवाले पदायोकी 
गति बार स्थित्ति केसे होती है ? 
सनाधान--क्ष्योंकि सर्मी गति बौर स्विति करनेवाले पदार्थ 
कम कर का हक 


निदययसे देखा जाय तो कपने परिणामोंसे ही गति और स्थिति करते 
हटा 


इच्ध कयचस < त्तथ्य फालत होते ते हैं-- 
ह.& 


योग विकल्पल्प 2०3२७ होती 7 व रहित 

(१) कन्ञानोंके जो योग बोर विकल्पर्प क्रिया होती है उत्से रहित 

के जलि्नि बर्मादिक चार गन्कन, द्रव्योकों ०-3 आगम्मे स्वीकार टसननकनननत 
होनेके कारण नित्यरूपसे दिन वर्मादिक्त चार दृव्योंको आगममें स्वीकार 
उदासीनपनेसे विकूसा हेत होनेका ही व्यवद्धार 

फिया गया हूँ उचम्र मात्र उदाद्ानपनेद विरूसा हेतु होनेक ही व्यवहार 


घटित होता है । 


घव्त झहत्ता ह 


/ज॥" 


वाह्मकारणमीमांसा ५९, 


(२) उक्त टीकामें यह तो स्वीकार किया ही गया है कि गत्ति और 
स्थिति करनेवाले पदार्थों की गति और स्थिति निश्चयसे अपने-अपने 
गमन क्रियारूप गौर ठहरनेरूप परिणाम करनेसे ही होती है तब 
इससे क्या यह सुत्तरां फलित्त नहीं हो जाता कि छोकमें स्व-परसापेक्ष 
जितने भी कार्य स्वीकार किये गये हैं वे भी सब परमार्थसे स्वयं अपने- 
अपने परिणामके ही मुख्य कर्ता हैं। अवश्य फलित हो जाता है। 


(३) यदि इन दोनों धर्म और अधर्म द्रव्योंकी मुख्य हेतुमें परिगणना 
की जाती है और यह स्वीकार किया जाता है कि थे दोनों द्रव्य जीवों और 
पुद्गलोंकी गमन क्रिया और स्थिति क्रियाके मुख्य कारण हैँ | तो ऐसा 
मानने पर एक तो अन्तर्व्याप्तिके बल पर इन दोनोंके जीव और पुद्गल- 
मय प्राप्त होनेका प्रसंग आता है और ऐसी अवस्थामें ये दोनों कऋमसे 
अपने गति हेतुत्व और स्थिति हेतुत्व गुणोंके कारण सदा ही जिनकी गति 
होगी उन्की गति ही करते रहुँगे और जो स्थित होंगे उनकी सदा स्थिति 
ही बनाये रखेगें। यदि कहा जाय कि हम इनको जीवों और पुद्गलोंकी 
गति और स्थितिका वास्तविक कारण नहीं मानते, हमने तो इन्हें मुख्य 
रुपसे वाह्य निमित्त स्वीकार किया है त्तो यत्तः ये नित्य स्वीकार किये 
गये हैं, अत्तः व्यवहार निमित्त-मैमित्तिक भावसे भी ये जिनकी गति 
होगी उनकी गतिमें सदा वाह्म निमित्त होते रहेंगे और जिनकी स्थिति 
होगी उत्तकी स्थितिमें भी ये सदा वाह्म निमित्त होते रहेंगे यह दोष 
भत्ता है, जिसे टाला नहीं जा सकता | 

इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि ये सिद्धोंके समान नित्य 
स्वीकार किये गये हैं, इसलिये ये गति और स्थितिके उपादान निमित्त त्तो 
हो ही नहीं सकते, बाह्य प्रयोग निमित्त भी नहीं हो सकते है | इसलिये 
ये दोनों द्रव्य मात्र बाह्य उदासीन निमित्त रूपसे स्वीकार किये गये हूँ। 
भाकाश द्रव्य और काल द्रव्यके सम्वन्धमें भी इसी हृष्टिसे समझ लेना 
चाहिये । 


अब मुख्यतः उन व्यवहार निमित्तोंक विषयमें विचार करना है जिन्हें 
छोकमें और आगमसें परिणामक, उत्पादक आदि 23040 स्वीकार 
किया गया है | यद्यपि आगममें व्यवहार हैतुओंके विषयमें कर्तानिमित्त, 
प्रेरक निमित्त, उत्पादकनिमित्त परिणामकनिमित्त इत्यादि शब्दोंका प्रयोग 
दृष्टिगोचर होता है, अत्त: यदि आगममें अज्ञानी जीवके योग और सा 
के अर्थमें इनका प्रयोग हुआ तो इनका प्रयोगकर्ता निमित्तमें अन्त 


६० जैनतत्त्वमीमांसा 


होता है और पुद्गलोंके लिए हुआ है तो विखसानिमित्तोंमें अन्तर्भाव 
होता है। व्यवहारसे प्रयोग निमित्तके अर्थमें समयसार गाथा ८४ की 
आत्मख्याति टीकाका यह वक्‍तव्य हृष्टव्य है। यथा-- 


बहिर्व्याप्य-व्यापकभावेन कलशसम्भवानुकूलं व्यापार कुर्वाण: "7 कुलाल: 


बाह्य व्याप्य-व्यापक भावसे कलशकी उत्पत्तिके अनुकूल व्यापार 
करनेवाला कुम्भकार कलशको करता है ऐसा लोगोंका अनादि कालसे 
रूढ़ व्यवहार चला आ रहा है। ह 

यहाँ सर्वप्रथम साहइय सामान्‍्यके आधारपर बाह्य व्याप्तिको स्वीकार 
करके कुम्भकार और मिट्टी द्रव्यको एक स्वीकार किया गया है और 
व्यवहा रसे कुम्भकारके घट उत्पत्तिके अनुकूल व्यापारकों देखकर उसमें 
मिट्टीके व्यापार करनेको स्वीकार किया गया है तब जाकर लौकिक 
लोग अनादि कालसे इस जात्तिका व्यवहार करते आ रहे हैं कि कुम्भकार 
घट बनाता है, वह खदानसे मिट्टी छात्ता है आदि। यह प्रयोगनिमित्तिका 
उदाहरण है | 

फिर भी जो मनीषी अपने इन्द्रिय प्रत्यक्ष, तक और अनुभवकी 
दुहाई देकर जीवों और पुद्गलोंको व्यवहारसे कहे जानेवाले उत्पादक, 
कर्ता आदि निमित्तको मुख्य कर्ताके स्थानपर बिठलाकर यह लिखते और 
कहते हुए नहीं थकते कि कार्यसे अव्यवहित पूर्व॑ समयवर्ती उपादानमें 
काय॑ करनेके सन्‍्मुख अनेक उपादान शक्तियाँ होती हैं, इसलिये जब 
जैसे वाह्य निमित्त मिलते हैं. उन्‍्हींके अनुसार कार्य होता है तो उन्का 
ऐसा लिखना और कहना केसे भ्रान्त है इस त्तथ्यका उक्त उल्लेखोंसे 
विद्वद रूपसे ज्ञान हो जाता है । ' 

प्रकृतमें पुदगलरूप कर्मके विद्ससा निमित्तत््वके विषयमें त्तत्त्वार्थ- 
इलोकवात्तिक अ० ५ सू० २० का यह वचन हृष्टव्य है-- 


अन्रोपग्रहवचनं सह्देद्यादिकर्मणां सुखायुत्पत्तो निमित्तमात्रेत्वेनानुग्राहकत्व- 
प्रतिपत्त्यर्थमू, परिणामकारणं जीवः, तस्यैव तथ्यपरिणामात्‌ । . 

यहाँ सूत्रमें जो. उपग्रह वचन आया है वह सुखादिकी उत्पत्तिमें साता- 
वेदतीय आदि कर्मोके निमित्त मात्र होनेसे अनुग्राहकपनेकी प्रतिपत्तिके 


लिये आया है, वस्तुत: सुखादिरूप परिणामका यथा कारण-तो जीव 
ही है, क्योंकि उसीके सुखादिरूप परिणाम होता है। , 


वाह्मयका रणमीमांसा ६१ 


इस कथनसे यह भी स्पष्ट हो जाता है कि क्मंदियकों जो करण- 
निर्मित्त या अनुग्राहक, उपकारक आदि कहा जाता है वह उसके व्यवहार 
से निमित्तमात्र होनेसे ही कहा जाता है, परमार्थसे तो कर्मोदयके 
कालमें जीवके जितने भी कार्य होते हैं उन्हें जीव ही अपने उस-उस 
समयके निद्लय उपदानके अनुसार परिणमन स्वभावके कारण ही 
करता है । 

इसी तत्त्वाथंदलोकवातिक पुृ० १५१ में जो यह वचन आया है-- 

तदेव॑व्यवहारनवसामाश्रयणे कार्य-कारणभावषों द्विप्ठः सम्बन्ध: सयोगसम- 
वायादिवन्‌ प्रतीतसिद्धत्वात्‌ पारमाथिक एवं न पुनः कल्पनारोपितः, सर्वथाप्यन- 
बच्चलातु । संग्रहजुसूत्रसमाश्रयण तु न कदानित्‌ कश्चित्‌ सम्बन्ध: अन्यत्र कल्पना- 
मात्रात्‌ इति सर्वंमविदद्धम्‌ । ॥ 

इसलिये इस प्रकार व्यवहारनयका आश्रय करने पर कार्य-कारण 
भावखूप दो द्रव्योंमें स्थित सम्बन्ध संयोगसम्बन्ध भर समवायसम्बन्ध 
के समान प्रत्तीतिसिद्ध होनेसे परमार्थस्वरूप ही है, किन्तु कल्पनारोपित 
नहीं है, वर्योंकि यह सभी ध्रकारसे अनवद्य है। संग्रहनय और ऋजुसूनका 
आश्रय करने पर ती किसीका अन्यके साथ कल्पना मात्रकों छोड़कर 
कोई सम्बन्ध नहीं है। इस प्रकार सब कथन बिरोध रहित है | 

वस्तु सामान्‍्य-विश्ेपात्मक है। किल्तु बौद्ध पर्यायमात्र वस्तुको 
मानते हैं, वस्तु सामान्यात्मक भी होती है इसे सत्तव, प्रमेयत्व आदि 
धर्मकि आधारपर वे स्वीकार ही नहीं करते | उन्हींकी लक्ष्यकर आचारये 
विद्यानन्दने उक्त उत्तर दिया है। संग्रहनय वस्तुकी मात्र सामान्यमात्र 
स्वीकार करता है और ऋजुसूत्रनय मात्र पर्यायमात्र स्वीकार करता 
हैं | किन्तु नेगमनय गौणमुख्यभावसे सामान्य और विशेष दोनोंको 
स्वीकार कर दो द्॒व्योंके संयोगसम्बन्धकी और एक द्रव्यमें सामान्य- 
विधेपकी क्षपेक्षा समवाय सम्बन्ध-तादात्म्य सम्बन्धको भी स्वीकार 
करता है| इसलिये यहाँ पर व्यवहारनय नगमनय) से दी द्रव्योंमें किये 
गये कार्य-कारणभावकों प्रयोजन विशेषकी अपेक्षा प्रत्तीतिसिद् होनेसे 
परमार्थस्वरूप वतलाया गया है। फिर भी वह काल्पनिक हैं यह वात 
संग्रह मय और ऋणुसूच्र नयसे स्पष्ट की गई हैं। 

इसी प्रकार अश्सहस्लीमें जो यह वचन आया हैं-“ 

तदमामर्थ्यमस्रंडयदकिचित्कर॑ कि सहेकारिकारणं स्थात्‌ / तत्तण्डनें वा 
स्वभावहानिः, अव्यतिरेकात्‌ । पृ० १०५ । 
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नित्य शब्दकी सामथ्यंका खण्डन नहीं करता हुआ सहकारी कारण 
अकित्कर कैसे नहीं हो जाता, अर्थात्‌ अवश्य हो जाता है । यदि मीमांसक 
कहे कि सहकारी कारण नित्य शब्दकी सामथ्यंका खण्डन कर देता हैं 
तो उसके नित्य स्वभावकी हानिका प्रसंग आत्ता हैं, क्योंकि नित्य शब्द 
की सामथ्य॑ उससे अभिन्‍त है । 

मीमांसक शब्दको सर्वथा नित्य मानकर उसकी व्यंजना (अभिव्यक्ति) 
घ्वनिरूप सहकारी कारणसे मानता है। उसीको लक्ष्यकर उक्त वचन 
आया है। मीमांसकसे उसकी मान्यताको ध्यानमें रखकर यह पृष्छा की 
गई है कि ध्वनिके द्वारा जब शब्दकी व्यंजना होती है तब शब्दसे सर्वथा 
अभिन्न उस ध्वनिसे शब्दके नित्य स्वभावका (सामथ्यंका) खंडन होता 
है या नहीं ? यदि मीमांसक कहे कि ध्वनिसे सर्वथा नित्य शब्दकी 
सामथ्यंका खण्डन नहीं होता है तो यह आपत्ति दी गई है कि त्तव 
सहकारी कारणकी व्यर्थता सिद्ध होतीहै--वह अकिचित्कर हो जाता है । 
यदि वह कहे कि इससे सर्वथा नित्य शब्दकी सामथ्यंका खण्डन हो 


जाता है तो उसने शब्दको जो सर्वथा नित्य माना है उसके उस स्वभाव- 
की हानिका प्रसंग आता है। 


इस प्रकार हम देखते हुँ कि आचाय॑ विद्यानन्दने उक्त कथन द्वारा 
मीमसांसककी मान्यतानुसार दोनों त्तरफ्से उसे जकड़ कर उसकी मान्य- 
ताका ही खण्डन किया है। किन्तु दुर्भाग्य है कि ऐसे भी व्यवहाराभासी 
हैं जो इस उद्धरणका दुरुपयोग अपने व्यक्तिगत अभिमत्तके समर्थनमें 
करते हूँ | भस्तु । 

इस प्रकार इत्तने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि आगममें 
प्रयोजन विशेषको ध्यानमें रखकर व्यवहारसे चाहे प्रयोगरूप निमित्त 
स्वीकार किया गया हो या विख्नसा निमित्त, हैं दोनों ही अपनेसे भिन्न 
द्रव्यकी कार्यकी उत्पत्तिके समय उस द्रव्यकी क्रिया करनेकी अपेक्षा 
अकिचित्कर ही | इनमें जो व्यवहारसे कारणता स्वीकार की गई है वह 
केवल अन्वयव्यत्तिरेकको देखकर कालप्रत्यासत्तिवश प्रत्येक समग्रमें 


प्रत्येक द्रव्य किस पर्यायकों कर रहा है इस निदुचयकी सिद्धि करने के 
लिये ही स्वीकार की गई है । 


परमार्थसे एक द्रव्य कारण रूपसे दूसरे द्रव्यका कार्य करनेमें कुछ 
भी समर्थ नहीं है--वह अकिचित्कर है इसी तथ्थको ध्यानमें रखकर 
आचाय॑ पृज्यपादने इष्टोपदेशमें यह वचन कहा है-- 
नाज्ञो विज्ञत्वमायाति विज्ञो नाज्ञत्वमृच्छति । 
निमित्तमात्रमन्यस्तु गतेर्धर्मास्तिकायवत्‌ ॥३५॥॥ 
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अज्ञ पुरुष विज्ञपनेको प्राप्त नहीं होता और विज्ञ पुरुष जज्ञपनेको 
प्राप्त नहीं होता । अन्य पदार्थ (व्यवहारसे) दूसरे द्रव्यके कार्यमें ऐसे ही 
निमित्तमात्र हैं जैसे गति क्रियाका निमित्त धर्म द्रव्य होता है । 

तत्त्वार्थवातिक अ० १ सूत्र २० के भाष्यमें यह वचन आया है-- 

यथा मृदः स्वयमर्न्भवनघटपरिणामासिमुख्ये दण्ड-चक्र-पौरुपेयप्रयत्नादि- 
निमित्तमात्र भवति । 

जँसे मिट्टीके स्वयं (स्वभावसे) घट होने रूप परिणामके सन्मुख होने 
पर दण्ड, चक्र और पौरुषेय प्रयत्न निमित्तमात्र होता है। सो उससे भी 
उक्त तथ्यका ही समर्थन होता है । 

इस प्रकार परमागममें व्यवहारसे जो प्रयोग निमित्त और विस्नसा 
निर्मित्त इत दो प्रकारके हेतुओंका कथन किया गया है वह किस दृष्टिसे 
किया गया है इसका यहाँ विचार किया | 

शंका--जयधवला भाग १ पृ० २६१ आदि में प्रत्ययः कषाय और 
समुत्पत्तिकपायमें जो भेद किया गया है सो क्यों ? 

समाधान--यत्तिवृषभ आचार्यने स्वयं इन दोनोंमें अन्तरका खुलासा 
किया है। उसका आशय यह है कि यतः कर्मोदयको निमित्तकर कंषाय 
होती है, अतः कर्मोदयका नाम प्रत्यय कषाय है और अन्य मनुष्य तथा 
लकड़ी आदिको निमित्त कर जो कपाय उत्पन्न होती है, उ्त मनुष्य 
तथा लकड़ी आद्िको समुरत्पत्ति कषाय कहते हैं । इंच दोनोंका स्पष्टी- 
करण करते हुए आचाय॑ वीरसेन लिखते हैं-- 

जीवादों अभिण्णों होदूण जो कसाए समुप्पादेदि सो पच्चओं णाम, भिण्णो 
होदूण जो समुप्पादेदि सो समुप्पत्तिओ त्ति दोण्ह भेदुवर्लभादो । 

जो जीवसे अभिन्‍त होकर कषायको उत्तन्‍्त करता हैं वह अत्यय 
कपाय है और जो जीवसे भिन्‍न होकर कपायको उत्पत्न करता हैं वह 
समृत्पत्तिकपाय है | 

इस कथनसे असदभूत व्यवहारनयके जो अनुपचरित और उपचरित 
ये भेद किये गये है उनका ज्ञान हो जाता है । 

शंका--कर्मोदयकी जीवसे अभिन्‍न कैसे माना जाय ? 

समाधान--तठत्त्वाथंश्लोकवात्तिक पृ० ४३० में इस शंकाका समाधान 

करते हुए कहा है-- 
जीव-कर्मणोर्वन्ध: कथमिति ओेत्‌ ? परस्पर प्रदेशानुप्रवेशान्न त्वेकपरिणामात्‌ 
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तयोरेकन्द्रव्यानुपपते: । “चेतनाचेतनावेतौ बच्ध प्रत्येकतां गतौ' इत्ति बचना- 
त्तयोरेकत्वपरिणामहेतु: बन्‍्त्रोष्स्तीति जेतु, न, उपसरतस्तयोरेकत्ववचनात्‌ 
न्‍नौ लक्षणतोष्त्यन्तमिति द्रव्यभेदामिधानातु । ; 

शंका--जीव और कर्मंका बन्ध केसे होता है ? 

समाधान--जीव और कमंके प्रदेशोंके परस्पर अनुप्रवेशसे वन्ध 
होता है, किन्तु इनके एकरूप परिणमनसे वन्ध नहीं होता, क्योंकि जीव 
और कर्म एक द्रव्य नहीं है । 

दका--इनमेंसे 'जीव चेत्तन और कमंपुद्गल अचेतन है, वे दोनों 
बन्धकी अपेक्षा एकपनेको प्राप्त हैं! इस वचनके अनुसार बन्धचको उन 
दोनोंके एकरूप परिणमनका हेतु माननेमें क्या आपत्ति है ? । 

समाधान--नहीं, क्योंकि वे दोनों एक-दुसरेका उपसरण करते हैं 
इसलिये उन दोनोंका एकपना स्वीकार किया गया है। लक्षणकी भपेक्षा 
वे दोनों अत्यन्त भिन्‍न हैं, क्योंकि आगममें इसी आधार पर द्रब्योंमें 
भेदका कथन किया गया है। हे 

स्पष्ट है कि परमागममें जो बच्धको उपचरित कहा गया है सो वह 
इसी आधार पर कहा गया है। 

तत्त्वाथ॑वाततिकमें जो प्रयोग और विस्नसा ये शब्द आये हैं। उनतमेंसे 
अध्याय ५ सूत्र २२ में इनका यह अर किया गया है-- 


तत्र प्रयोग: पुदूगलविकारस्तदनपेक्षा विक्रिया विख्रसा । 


वहाँ पुद्गलका विकार प्रयोग कहलाता है और उसकी अपेक्षाके 
विता होनेवाली विक्रयाका नाम विस्रसा है। अर्थात्‌ पुदगल विकारकी 
अपेक्षा किये बिना जो विक्रया ( परिणाम ) होती है उसका नाम 
विस्रसा है । । 

आगे इनका स्पष्टीकरण .करते हुए लिखा है-- 

तत्र॒ परिणामों द्विविध:--अनादिरादिमांदव । अनादिलोंकसंस्थान-मन्दरा- 
कारादि: । आदिमान्‌ प्रयोगजो वैस्नसिकश्च । तत्र चेतनस्थ द्रव्यस्यौपशमकादि- 
भाव: कर्मोपशमाथपेक्षो5पौरुषेयत्वात्‌ वैज्नसिक इत्युच्यते । ज्ञान-शीलछ-भावनादि- 
लक्षण: आचार्यादिपुरुषप्रयोगनिमित्तत्वात्‌ प्रयोगज:। अचेतनस्थ च मुदादे: 
घट-संस्थानादिपरिणाम: कुछालछादिपुरुपप्रयोगनिमित्तत्वात्‌ प्रयोगज: इन्द्र 
धनुरादिनानापरिणामो वेस्नसिकः । 


वहाँ परिणाम दो प्रकारका है--अनादि और आदिमातन्‌ | छोक- 
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संस्थान और मन्दराकारादि अन।दि परिणाम है। आदिमान्‌ परिणास 
दो प्रकारका है--प्रयोगज और वैस्नसिक । वहाँ चेतन द्रव्यके औपशमा- 
दिक भाव कर्मोके उपशम आदिकी अपेक्षासे होकर भी अपौरुषेय होनेसे 
वैख़सिक ऐसा कहा जाता है। ज्ञान, शील और भावना आदि लक्षण- 
वाला परिणाम आचार्यादि पुरुषोंके प्रयोगके भिमित्तसे होता है, इस लिये 
प्रयोगज है। तथा अचेत्तन मिट्टोका घट संस्थान आदि परिण,म कुला- 
छादि पुरुषोंके प्रयोगके निमित्तसे होता है इसलिये प्रयोगज है। इन्ह्र- 
धतुष आदि नाना परिणाम वेखसिक हैं । 

आगे अ० ५ सू० २४ में दन्थके प्रसंगसे लिखा हैं--- 

विस्ससा विधिविपर्यये निपातः ॥११। प्रयोग: पुरुषकाय-वाडू-मनःसंयोग- 
लक्षण: ।१२। 

पौरुषेय परिणामकी अपेक्षाका नाम विधि है और उससे विपरीत 
अर्थमें विल़सा निपातन सिद्ध जानना चाहिये । तथा पुरुषके काय वचतत 
और मनके संयोगका नाम प्रयोग है। जिस वन्वमें प्रयोग निनित्त हो 
उससे प्रायोगिक बन्ध लिया गया है तथा अजीव वन्धर्में छाख-छकड़ी 
आदिंका बन्ध लिया गया है। 

इस प्रकार तत्त्वाथ॑वातिकर्मं प्रयोगके दो लक्षण हृष्टिगोचर होते 
हैं। यद्यपि सूत्र २२ में प्रयोगका लक्षण लिखनेके बाद जो उदाहरण 
दिये गये हैं उनसे तो सूत्र २४ में दिया गया प्रयोगका लक्षण ही फलितत 
होता है। फिर भी यह सवाल बना ही रहता है कि सूत्र ९२ में हुदाल 
विकारको प्रयोग क्यों कहा ? जब इस सवाल पर गहं॑रा््से विचार 
करते हैं तो सूत्र २२ में दिये गये 887 3%25. उसका समाधान 
हो जाता है। वहाँ सादि वैस्नसिक जीव परिणामोंमें औपशमिक भादि 
भाव लिये गये हैं। लिखा है कि ये भाव कर्मोके उपशमादिकी पेक्षासे 
होकर भी अपौरुषेय होनेसे वेलसिक हैं । इन्हें अपौस्षेय ततो इस ल्यि 
कहा, क्योंकि इनकी उत्पत्तिमें पुरुषके काय, वचन और सके प्रयोगकी 
अपेक्षा नहीं होती । और सूत्र २२ में प्रयोगके लक्षणके अनुसार इन्हें 
प्रायोगिक इसलिये भहों कहा, क्योंकि कर्मोका उपदाम आदि पुद्गलका 
विकार होनेपर भी वे उन भावोंकी उर्तत्तिके करण नि्मित्त नहीं हैं 
कर्मोंदयके अभावमें या उनका क्षय हो जाने पर जीवके सम्पग्दशनादि 
परिणामोंके अनुकूल आत्मपुरुषार्थ करने पर वे स्वकालम ह ही 
उत्पन्त हुए हैं। आगममें काललब्धिकी मुख्यतासे इनका कथन इसीलिये 
किया गया है । 


५ 
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इस कथनसे यह फलित हुआ कि करणानुयोगके अनुसार जिन्हें औप- 
शमिक आदि भाव कहा जाता है वास्तवमें वे जीवके स्वभाव ही हूं 
और उनकी उत्पत्तिमें लौकिक पुरुषार्थ, जिसे आचाय॑देवने अष्टशत्तीमें 
( पुरुषार्थ: पुन इहचेष्टिंतं हृष्टभ्‌ ) इह चेष्टा कहा है उसकी अणुमात्र 
भी अपेक्षा नहीं पड़ती । वह तो मन, वचन और कायकी प्रवृत्तिपूवंक 
होनेवाले मानसिक विकल्पोंसे मुक्त होकर अपने त्रिकालछो ज्ञायक भावमें 
उपयोग द्वारा लीनता प्राप्त करने पर ही होता है। यह जीवका उक्त 
लौकिक पुरुषार्थसे भिन्‍त अलौकिक पुरुषार्थ है। यत्त: इन औपशमिक 
आदि भावोंके होनेमें जीवका यह लौकिक पुरुषार्थ कार्यकारी नहीं है, 
इसीलिये उन्हें अपौरुषेय कह कर विस्नसा कहा है। तात्पय॑यह है कि 
इन औपशमिक आदि भावोंकी उत्पत्तिके न तो कर्मोकी उपशमादिरूप 
अवस्था करण निमित्त हैं और न ही इनकी उत्पत्ति जीवोंके प्रशस्त मन, 
वचन और कायके व्यापार परक ब्रत-नियमादिरूप लौकिक पुरुषार्थसे 
ही होती है। जीवके जितने भी स्वभाव भाव उत्पन्न होते हैँ उनकी 
उत्पत्तिका मार्ग ही जुदा है। अध्यात्म उसी मार्गका प्रतिपादन करता 
है। इसकी पुष्टिमें तत्वाथंवात्तिक अ० १ सूत्र २ का यह कथन भी 
हृष्टव्य है-- ' 

कर्माभिधायित्वेध््पदोप इति चेत्‌ ? न, मोक्षकारणत्वेन स्वपरिणामस्य विक्षि- 
तत्त्वात्‌ ।१०। स्प-परनिमित्तत्वादुत्पादस्थेति चेत्‌ ? न, उपकरणमात्रत्वात्‌ ।११ 
आत्मपरिणामादेव तद्रसघातात्‌ १२। अहेयत्वात्‌ स्वधर्मस्थ १३। प्रधानत्वातु 
१४। प्रत्यासत्तें: १४। ह 

शंका--मोक्षका कारण सम्यक्त्व नामक द्रव्यकर्मको कहने पर भी 
कोई दोष नहीं है । 

समाधान--नहीं, क्योंकि मोक्षके कारणरूपसे आत्माका परिणाम ही 
विवक्षित है। सम्यकत्व नांम॒क द्रव्यकर्म पुद्गलद्गव्यकी पर्याय है, इसलिये 
मोक्षेके कारणरूपसे वह विवक्षित नहीं है । 

शंका--सम्यक्त्वकी उत्पत्ति स्व और पर (सम्यक्त्व कर्म) दोनोंके 
निमित्तसे होती है, इसलिये सम्यक्त्व नामक द्रव्य कर्मको भी मोक्षका 
कारण मानना चाहिये ? 

समाधान--नहीं, क्योंकि बाह्य साधन उपकरणमात्र है। 

दूसरे सम्यक्त्व आदि आत्मपरिणामोंसे सम्यकत्व कर्मका उत्तरोत्तर 
रसघात ही होता है, (२) तीसरे आत्माका यह सम्यकत्व परिणाम त्यागा 
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नहीं जाता, क्योंकि उसके होने पर ही आत्मा सम्यग्दशल पर्यायरूपसे 
परिणमन करता हैं, इसलिये अहैय है। परन्तु सम्यवत्व नामक कर्म 
पुद्गल हैय है, क्योंकि उसके बिना ही क्षायिक सम्यग्दर्शनकी उत्पत्ति 
होती है। (३) चौथे आत्माका सम्यर्दर्शन परिणाम प्रधान है, क्योंकि 
भीत्तर उसके होनेपर बाह्य सम्यक्त् नामक द्रव्य कर्म वाह्य निमित्तमात्र 
है, अत्त: अप्रवान है। (४) पाँचवें आत्माका परिणाम सम्यर्दर्शंन 
प्रत्यासत्तिवद मोक्षका कारण है, क्योंकि उसकी त्तादात्म्यभावसे उत्पत्ति 
होती है । किन्तु सम्बवत्व नामक द्रव्यकम विप्रकृष्टतर है, वह तादात्म्य- 
रूपसे परिणमन नहीं करता | इसलिये अहेय होनेसे, प्रधान होनेसे और 
प्रत्यासन्त होनेसे सम्यग्दर्धभ नामक आत्मपरिणाम ही मोक्षका कारण 
होना युक्त है, सम्यवत्व नामक द्रव्यकर्म नहीं । 
७, पर्यायोंकी द्विविघता 

परमागममें दो प्रकारकी ही पर्यायें स्वीकार की गई हैं, स्वसापेक्ष 
स्वभाव पर्याय, स्व-परसापेक्ष स्वभाव पर्याव और स्व-यरसापेक्ष विभाव 
पर्याय इस तरह तीन प्रकारकी नहीं | वस्तृतः स्वसापेक्ष स्त्रभाव पर्याय 
से स्व-परसापेक्ष स्वभाव पर्याय पृथक्‌ नहीं है. दोनों एक ही हैं, वयोंकि 
जितनी भी स्वभाव पर्याय होती हैं वे स्वके छक्ष्ससे अपने परिणाम द्वारा 
ततन्मय होने पर ही उत्पन्न होती हैं, इसलिये उन्हें आगममें परनिरपेक्ष 
या स्वसापेक्ष ही स्व्रीकार किया गया है। अनन्तर पूर्व॑ दिये गये तत्वार्थ 
भाष्यके उक्त वचनसे ही इसकी पुष्टि हो जाती है। इस विपयमें प्रवचन 
सारका यह सूत्र वचन भी दृष्टव्य है--- 

ध्टपरिणामो पुण्णं अमुद्दों पाव॑ &ति मणियमण्णेसु ! 
परिणाम णण्णगदो दृवखबख्यकारणं समये ॥१८६॥। 

अन्य द्रव्यकों छक्ष्यकर जो शुभ परिणाम होता है उसका नाम पुण्य 
हैं और अगशुभ परिणामका नाम पाप है। किन्तु जो परिणाम अन्यको 
रूक्ष्य कर नहीं होता उसे परमागमममेंं दुःखके क्षषका कारण कहा गया 
हैं ॥ ९८१॥ 

परढव्य प्रवृत्त शुभाशुभका नाम पुण्य-पाप है, ये दोनों जीवके भगुद्ध 
परिणाम हैं। परद्रव्य प्रवृत्तपनेकी अपेक्षा इनमें कोई मेद नहों है। इन्हीं 
परिणामोंका नाम स्व-परसापेक्ष पर्याय है। इस भृमिकाममें रहनेवाला 
जीव भी अशुद्ध कहा जाता है। तथा स्वद्रव्य प्रवृत्त परिणामका नाम 
धर्म हैं। इस भूमिकामें स्थित जीव नियमसे अपने काल्‍ूमें मोक्षकी पात्र 
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में आाकर इसने इस अवस्थाको प्राप्त किया है यह मुख्य नहीं हैं, मुख्य 
उसका झुकाव है कि उसका झुकाव स्वभावकी ओर है या राग पूर्वक 
परकी ओर । जब विभाव या स्वभावकी ओर झुकाव रहता है तव नि३चय 
उपादान भी उन्तके अनुकूल रहता है। ऐसा ही अन्वय-व्यतिरेक है | 

शंका--जैसे मिट्टीमें जिस प्रकार कुम्म निर्माणका कतुंत्व विद्यमान 
है उसी प्रकार कुम्भकार व्यक्तिमें भी कुम्भ निर्माणका के हक विद्यमान 
है। फरक यह है कि मिट्टी कुम्भरूप परिणत होती है और कुम्भकार 
कुम्भरूप परिणत होनेमें सहायक होता है। 


समाधान--मिद्ठी कुम्मकी स्वरूपसे कर्ता है, कुम्भकार स्वरूपसे 
कर्ता नहीं है, क्योंकि कुम्भकारमें कुम्भ कार्यके क्तुत्व गुणका अत्यन्त 
अभाव है। मात्र उसमें प्रयोजनवश कतुंत्वका उपचार किया जाता है। 
अतएव मिट्टी कुम्मरूप केवक परिणत ही नहीं होती, किन्तु परिणमन 
करती है। कुम्भकार मिट्टीके घट कार्यका वास्तवमें सहायक नहीं होता 
है, सहायक होता है ऐसा व्यवहारसे कहा जाता है | और ऐसे व्यवहार 
का कारण कुम्भकार का योग और विकल्प है ) 

शंका--पहले आपने शुद्ध आत्माका अर्थ अकेला परनिरपेक्ष एकरूप 
किया है, सो इसे और अधिक स्पष्ट कीजिये ? 

समाधान--समयसार गाथा ३८ की आत्मख्यात्ति टीकामें शुद्ध शब्द 
का अर्थ करते हुए बत्तकाया है-- 

मर-नारकादिजीवविशेषाजीवपुण्यपापा ख्वसंवरनिर्जरावन्धमोक्षलक्षणव्याच- 
हा रिकनवतत्तेस्पष्टंकोत्कीर्णशायकस्वभावभारव॑नात्यन्तविववतत्वाच्छुड: । 


में तर-मारकादिं जीव विशेष, अजीब, प्रृण्य, पाप, आखब, संवर, 
निर्जेय वन्‍्ध और मोक्षस्वरूप व्यावहारिक नो तत्त्वोंसे ८ंकोत्की्ण एक 
ज्ञायक स्वभावरूप भावके द्वारा अत्यन्त भिन्‍न हूँ, इसलिये शुद्ध हँ। 

मोक्षमार्गीकि लिये एकमात्र स्वत्त:सिद्ध, अना दि-अनन्त, नित्य 
उद्योतस्वरूप और दिशद ज्ञान-दर्शन ज्योतिस्वरूप एक ज्ञायक भाव ही 
अनुभवने योग्य है इस तथ्यकों स्पष्ट करनेके लिये शुद्ध शब्दका उक्त भर्थ॑ 
किया गया है। ._ | 

, क्र्ता-कर्मभावके विकल्पसे मुक्त करनेकी हृष्टिसे शुद्ध शब्दके अर्थको 
स्पष्ट करते हुए गाथा ७३ आत्मख्याति टीकामें आचार्यदेव कहते हैं-- 
समसख्तका रकचक्रप्रक्रियोत्ती ण॑निर्मलानुभूतिमात्रत्वाच्छुद्ध: । 
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कर्ता-कर्म आदि समस्त कारकोंके समूहकी प्रक्रियासे पारको प्राप्त 
निर्मल अनुभूति मात्र होनेसे में शुद्ध हूँ । । 
उक्त समग्र कथनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि मोक्षमार्गकि लिये 
न तो पर्यायाश्रित विकल्प ही मुक्ति प्राप्तिका यथार्थ सावन है ओर न 
ही कर्ता-कर्म आदि रूप कारक विकल्प ही मुक्ति प्राप्तिका यथार्थ सावन 
है। इस प्रकार समस्त विकल्पोंसे मुक्त होकर जो मात्र अखण्ड एक 
ज्ञायकस्वरूप आत्माको अनुभवत्ता है वही यथार्थंमें मोक्षमार्गी होकर 
संसारसे मुक्त होता हुआ परमात्मस्वरूप अवस्थाका अधिकारी होकर 
स्वात्मोत्थ अनन्त सुखका भोक्ता बनता है, इसके सिवाय पराश्चित अन्य 
जितने उपाय हैं वे सब परमार्थंसे संसार तत्त्वको ही वढ़ानेवाले हैं। इसी 
तथ्यको ध्यासमें रखकर वीततराग सवंश्देवने अपनी दिव्यध्वनि द्वारा 
जिस मार्गंकों दर्शाया उसे स्पष्ट करते हुए आचायें समन्तभद्र स्वयंभू- 
स्तोत्रमें क्‍या कहते हैं, यह उन्हींके शब्दोंमें पढ़ियें--- 
यह्वस्तु वाहर्थ गुण-दोपसूतेनिमित्तमास्यन्तरमूलहेतों: । 
अध्यात्मवृत्तस्प द॒दंगभूतमाम्यन्तरं केवलमप्यर्ूक ते ॥५९॥॥| 


जिस गुण-दोपकी उत्पत्तिका अभ्यन्तर (निश्चय उपादान रूप आत्मा) 
मूल हेतु हैं उस कायंका जो वस्तु निमित्तमात्र है, अध्यात्मवृत्त--मोक्षके 
साधक सोक्षमार्गीकी दृष्टिमें वह गौण है, क्योंकि हे जिनेन्द्रदेव आपके 
शासनके अनुसार मोक्षमार्ग नि्चयनय प्रधान होनेसे उस मोक्षमार्गीको 
इष्टिमें अभ्यन्तर हेतु हो पर्याप्त है ॥५०॥ 

और इसी लगे प्रवचनसार गाथा १६ की तत्त्वदीपिका टीकामें 
स्वयंभू पदकी व्याख्या करते हुए आाचाय॑देव अमृत्तचन्द्र लिखते हैं--- 

: अतो न निरचयतः परेण सहात्मनः कारकसस्वन्धो5स्ति, यतः शुद्धात्मस्वभाव- 

लामाय सामग्रीमाणंणतया परतन्त्र भू य्तें । 

इसलिये निरुचयसे आत्माका परके साथ कारकसम्बन्ध नहीं है, 
जिससे कि ये जीव जुद्धात्मस्वभावकी प्राप्तिके लिये सामग्रीका अनुसन्वान 
करनेके प्रयोजनसे परतन्त्र होते हैं।.. ; 

स्पष्ट है कि व्यवहारसे आगमगममें प्रतिपादित कार्य-कारणपरभममपरासे 
अन्वय-्यतिरेकके आवारपर कालप्रत्यासत्तिवश वाह्य कारणकी स्वीकृति 
होनेपर भी जिससे परमार्थ॑स्वरूप कार्य-कारण परम्पराको यथार्थतामें 
वावा न आये इसी. पद्धत्तसि उसका कथन करना परमागममें_व्यवहारसे 
स्वीकार किया गया हैं। विज्ञेपु किमघिकस | ७ 


. ४, निश्चयउपादान-मीमांसा 


उपादान विधि-निरवचन हैं निमित्त उपदेश । 
वर्स जु जैसे देशमें धर सु तैसे भेप ॥ 
[पण्डित प्रवर बनारसीदासजी] 
. पिछले प्रकरणमें हम बाह्य निमित्त कारणकी सांगोपांग विवेचन्ता 
कर॑ आये हैं। यह तो निविवाद सत्य है कि बाह्य निमित्त कारण ऐसे ही 
उपकरणमात्र है जैसे राजाकी पहिचानके बाह्य साधन छत्न, चमर और 
विशिष्ट सिंहासन आदि होते हैं। या भागते हुए चोरके पीछे उसको 
गिरफ्तमें लेनेके लिए भागते हुए पुलिसके सिपाही भादि होते हैं | इसलिये 
यह अरन होता है कि स्वयं प्रत्येक द्रव्यकी प्रतिसमय जो पर्याथ होती है 
बह पृथक्‌-पृथक्‌ या एक सहश केसे होती है। उनके बसा होनेके स्वयं 
वस्तुनिष्ठ अन्‍्तरंग कोई कारण हैं या केवल बाह्य निमित्त कारणके 
भनुसार ही वे होती हैं। यदि केवल बाह्य निमित्तोंके अनुसार वस्तुओंकी 
प्रत्येक पर्यायकी उत्पत्ति मानी जाय तो प्रत्येक वस्तुको स्वरूपसे ही 
परत्तन्‍्त्र माननेका प्रसंग उपस्थित होता है। और ऐसी अवस्थामें जीवों 
की स्वाथ्रित वन्ध-मोक्षव्यवस्था, परमाणुओं, धर्मादिचार द्रव्योंकी स्वभाव 
पर्यायें तथा अभव्यों और दूरांदूर भव्योंका निरन्तर संसारी बना रहना 
नहीं बन सकता | इसलिये प्रत्येक द्रव्यमें उसके अपने-अपने स्वभाव 
आदिके कारणस्वरूप ऐसी व्यवस्था होनी चाहिये जिसके कारण प्रत्येक 
समयका उत्पाद-व्यय स्वयं होता है| प्रत्येक समयके पृथक्‌-पृथक जो 
वस्तुनिष्ठ कारण हैं उनकी ही आगममें निश्चय उपादात संज्ञा स्वीकार 
की गई है। - 
(१) प्रकृत विषयका स्पष्टीकरण 
प्रकृतमें इस विषयकों स्पष्ट करनेके लिए हम सर्व प्रथम घटका 
उदाहरण लेते हैं। घट मिट्टीकी पर्याय है, क्योंकि घटमें मिट्टीका अन्वय 
देखा जाता है। इसलिए घटका उपादान मिट्टी कही जाती है। परन्तु 
यदि केवल मिट्टीसे ही घट बनने लगे तो मिट्टीके वाद घटकी ही उत्पत्ति 
होनी चाहिए। मिट्टी और घटके बीचमें जो पिण्ड, स्थास, कोश और 
कुशूल आदिरूप विविध सूक्ष्म और स्थूछ पर्यायें होती है वे नहीं होनी 
चाहिए। माना कि ये सब पर्यायें मिट्टीमय हैं। परन्तु जो मिट्टी खानसे 
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ब्रा 


समय इन बवस्थाकोंको प्राप्त कर मुक्त होते हैं| इतना स्पष्ट है कि मुक्त 
होनेके अनन्तर पूर्व अयोगी अवस्था नियमसे होती है । अत्तएवं निरच॒य 
उपादान कारण और कार्यके ये छक्षण दृष्टिगोचर होते हैं । 
(२) निशचय उपादानका स्वरूप 

नियतपूर्वक्षणवर्तित्व॑ कारणलक्षणम्‌ । नियतात्तरक्षणवरतित्व॑ कार्यछक्षणम्‌ । 
अध्टसहस्ती टिप्पण पृ० २११ । 

नियत पूर्व समयमें रहना कारणका छक्षण है और नियत उत्तर क्षण 
में रहना कार्यका लक्षण है | 

यद्यपि इसमें जो नियत पूर्व समयमें स्थित है उसे कारण भौर जो 
नियत उत्तर समयमें स्थित है उसे कार्य कहा गया है पर इससे निश्चय 
उपादान कारण और उसके कायंका सम्यक बोध नहीं होता, क्योंकि 
नियत पूर्व समयमें द्रव्य और पर्याय दोनों अवस्थित रहते हैं, इसलिए 
इतने लक्षणसे कौन किसका निश्चय उपादान कारण है और किस 
निदत्रय उपादानका कौन कार्य हैं यह बोध नहीं होता । फिर भी उक्त 
कथनसे निधचचय उपादान कारण भौर कार्यमें एक समय पुर्व॑ और बादमें 
होनेका नियम हैँ यह बोध तो हो हो जाता है। निश्चय उपादान 
कारणका अव्यभिचारी लक्षण क्या है इसका स्पष्ट उल्लेख अप्ट्रसहस्री 
( पृ० २१० ) में एक इलोक उद्धृत करके किया है। वह शोक इस 
प्रकार है-- हक 

व्यवतात्यक्तात्ममूप यत्युवापृ्रण बतते | 
कालत्रये5पि तद्‌ द्रव्यमुपादानमिति स्मृतम्‌ ॥ 

जो द्रव्य तोनों काछोंमें अपने रूपको छोड़ता हुआ और नहीं छोड़ता 
हुआ पृर्वेरूपसे और अपृबंरूपसे वर्त रहा है वह उपादान कारण है ऐसा 
जानना चाहिए | 

यहाँपर द्रव्यकों उपादान कहा गया है। उसके विशेषणों पर ध्यान 
देनेस विदित होता है कि द्रव्यका न तो केवछ सामान्य अंश उपादान 
होता है और न केवल विद्येप अंद उपादान होता है। किन्तु सामान्य 
विश्येपात्मक द्रव्य ही निश्चय उगदान होता है। द्रव्यके केवल सामान्य 
अंशको और केवरू विद्येप अंशको उपादान माननेमें जो आपत्तियाँ 
आती हैं उनका निर्देश स्वयं आचार्य विद्यानन्दने एक दूसरा इछोक 
उद्वृत करके कर दिया है । वह इलोक इस प्रकार है-- 

यत्‌ स्वरूपं त्यजत्येव यन्‍न त्यजति सर्वथा । 
तनन्‍्नोपादानमर्थस्य क्षणिक॑ शाइवतं यथा ॥ 


छ्डं जैनत्तत््वमीमांसा 


जो अपने स्वरूपको छोड़ता ही है केवल वहू (पर्याय) और जो अपने 
स्वरूपको सर्वथा नहीं छोड़ता केवल वह (सामान्य) अर्थ (कार्य) का 
उपादान नहीं होता । जेंसे क्षणिक और शाइवत्त | 
यद्यपि सवंधा क्षणिक और सर्वथा श्ाइवत कोई पदार्थ नहीं है। 
परन्तु जो लोग पदार्थंको सवंथा क्षणिक मानते हैं उनके यहाँ जंसे सवंथा 
क्षणिक पदा्थ कार्यका उपादान नहीं हो सकता और जो छोग पदार्थंको 
सव॑था शाइवत मानते हैं उनके यहाँ जंसे सर्वथा शाइवत्त पदार्थ कार्यका 
उपादान नहीं हो सकता उसी प्रकार द्रव्यका केवल सामान्य अंश कार्य 
का उपादान नहीं होता और न केवल विशेष अंश कार्यका उपादान 
होता है यह उक्त कथनका तात्पय॑ है। 
इस विषयको और स्पष्ट करते हुए स्वामी कार्तिकेय स्वरचित द्वादशा- 
नुप्न क्षामें कहते हैं:--- मा 
जं वत्थु अणेयतं त॑ चिय कज्जं करेई णियमेण । 
बहुधम्मजुदं भत्य॑ कज्जकरं ' दीसए लोए ॥१२५ा। 

' जो वस्तु अनेकान्तस्वरूप है वही नियमसे कार्यकारी होती है, 
क्योंकि बहुत धर्मोसे युक्त अर्थ ही लोकमें कार्यकारी देखा जाता 
है ॥२२५॥ 

एयंत॑ पुण दब्वं कज्ज ण करेदि लेसमित्तं पि। 
ज॑ं पुण ण कीरदि कज्जं त॑ वुच्चदि केरिस दव्व॑ं ॥२२६॥ 


किल्तु एकान्तरूप द्रव्य लेशमात्र भी काने करनेमें समर्थ नहीं होता 
और जब वह कार्य नहीं कर सकता तो उसे द्रव्य केसे कहा जा सकता 
है, अर्थात्‌ नहीं कहा जा सकता ॥२२६॥ 
भागे एकान्तस्व॒रूप द्रव्य या पर्याय कार्यकारी कंसे नहीं होता इसका 
समर्थन करते हुए वे कहते हैं:-- 
परिणामेण विहीणं णिच्च दव्वं विणस्सदे णेंव । 
णो उप्पज्जदि य सदा एवं कज्जं कह कुणइ ॥२२७॥ 
पज्जयमित्तं तच्चं खणे खणे वि अण्णण्णं। 
अण्णइदव्वविहीणं ण य कज्ज कि पि साहेदि ॥२र८ट। 
अपने परिणामसे हीन नित्य द्रव्य सवंदा न तो, विनाशको ही प्राप्त 
होता है और न उत्पन्न ही होता है, . इसलिए वह कार्यको कसे कर 
सकता है। तथा पर्यायमात्र त्तत्त्व क्षण क्षणमें अन्य-अन्य होता रहत्ता है, 
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इसलिए अन्वयी द्वव्यस रहित वह किसी भी कार्यकों नहीं साथ 
सकता ॥२२७-रर्टा 
इसलिए स्वामी कार्तिकेबनें फलितार्थरूपमें उपादान कारण और 
कार्यका जो लक्षण किया है वह इस प्रकार है:--- 
पुल्वपरिणामजुत्त कारणमारवंण वहृदे दब्बं । 
उत्तरपरिणामजुद्द तं चिय्र कज्जं हृवे गियमा ॥२३ ०] 
अनल्तर पूर्व परिणामसे युक्त द्रव्य कारणरूपस प्रवर्तित होता है और 
नननन्‍्तर उत्तर परिणामसे युक्त वही द्रव्य नियमसे कार्य होता है ॥२३०॥ 
स्वासी विद्यानन्दने भी उपादानकारण और काय॑का क्या स्वरूप है 
इसका बहुत ही झंक्षेयर्सं समाधाच कर दिया है। वे इलोक ५८ की 
वष्टचनहला दांकाम कृह््त द्‌ 


उपादानस्थ पूर्वाकारंण क्षय: कार्योत्याद एवं, हतोनियमात ! 


उपादानका पूर्वाकारसे क्षय कार्यका उत्पाद ही है, क्योंकि ये दोनों 
एक हँतुसे होते हूँ ऐसा नियम है| 

इस प्रकार इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता हैं कि जो अनन्तर 
पूर्व पर्यायविशिष्ट द्रव्य है उसकी उपादान संज्ञा है और जो अनन्तर 
उत्तर पर्यायविशिष्ट द्रव्य है उप्तकी का्ये संज्ञा है । उपादान-उपादेवका 
यह व्यवहार बअनादि कालसे इसी प्रकार चछा भा रहा हैं और अनन्त 
काल तक चलता रहना । 

इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए हम पहले एक उदाहरण घट कार्य 
का दे बाये हैं। उससे स्पष्ट है कि खानसे प्राप्त हुई मिट्टीसे यदि घट 
बनेगा तो उसे क्रमसे उन पर्वायोरमेंसे जाना होगा जिनका निर्देश हम 
पृर्वमें कर आये हैँ। व्यवह्यारनयसे कितना ही चतुर व्यवहार हेतुरुपले 
उपस्थित कुम्हार क्‍यों न हो वह खानकी मिट्टीस घट पर्याव तककी 
निष्पत्तिका जो क्रम हैं उसमें परिवर्तन नहीं कर सकता । खानसे छाई 
गई मिट्टी जैसे-जंसे एक-एक पर्याय रूपसे निप्पत्त होती जाती है त्तदनुकूल 
कुम्हा रके हस्त-पादादिका क्रिया व्यापार भी वदलत्ता जाता है और उसी 
क्रमस मिट्टीके बाश्रित विकल्पात्मक उपयोगमें भी परिवर्तंत होता जाता 
है। अच्तमें सिट्टीमेंस घट पर्यायकी निष्पत्ति इसी क्रमस होती है और 
जब मिट्टीमेंस घट पर्यावकी निष्पत्ति हो जाती हैं तो कुम्हारका व्यवहार 
से तदाथित योग-उपयोगरूप क्रिया व्यापार भी रुक जाता हैं। एक 
द्रव्याश्चित उपादान-उपादियसम्वन्दके साथ वाह्य द्वव्याश्रित निमित्त- 
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मैमित्तिकसम्बन्धकी यह व्यवस्था है जो अनादि कालसे यथासम्भव 
इसी क्रमसे एक साथ चली आ रही है और अनन्त काल त्तक इसी क्रम 
से चलती रहेगी । 

यहाँ इतना विशेष समझना चाहिए कि निर्मित्त-नैमित्तिक व्यवहार 
सवंत्र एक ओरसे नहीं होता, किन्तु कहीं-कहीं दोनों ओरसे भी होता 
है | उदाहरण स्वरूप जब घट कार्यकी मुख्यता होती है तब विवक्षित 
योग और उपयोगसे युक्त कुम्हार उसका व्यवहार हेतु कहा जाता है 
और घट कार्य नैमित्तिक कहा जाता है। किन्तु जब कुम्हारका विव- 
क्षित योग और उपयोगरूप क्रिया व्यापार किस वाह्म निमित्तसे हुआ 
इसका विचार किया जाता है त्तो जो मिट्टी घट पर्यायरूपसे परिणत्त 
हो रही है वह उसका बाह्य निमित्त कहा जायगा और विवशित योग- 
उपयोगविविष्ट कुम्हार उसका नेमित्तिक कहा जायगा । अचुभवमें तो 
यह वात आती ही है, आगमसे भी इसका समर्थन होता है। ऐसा 
नियम है कि जिस उपशम सम्यग्हष्टिके उपशम सम्यक्त्वके कालमें 
कमसे कम एक समय और अधिकसे अधिक छह आावलि काल शेष रहता 
है उसके अनन्तानुबन्धीचतुष्कमेंसे किसी एक प्रकृतिकी उदीरणा होने पर 
सासादन गुणस्थानकी प्राप्ति होती है। अब एक ऐसा उपशमसम्यग्हष्टि 
जीव लीजिए जिसने अनन्‍्तानुवन्धीचतुष्ककी विसंयोजना की है। ऐसे 
जीवको द्वित्तीय गृणस्थानकी -प्राप्ति त्त हो सकती है जब भनन्‍्तानुवन्धी- 
चतुष्कका सत्त्व होकर उसमेंसे किसी एक प्रक्तिकी उदीरणा हो और 
अनन्तानुबन्धीचतुष्कका सत्त्व और उसमेंसे किसी एक प्रकृतिकी उदीरणा 
तब हो सकती है जब उसे सासादतन गुणकी प्राप्ति हो। स्पष्ट है कि 
यहाँ पर सासादन गुणकी प्राप्तिका निमित्त अनन्तानुबन्चीकी उदीरणा 
है और उसके सत्त्वके साथ उदीरणाका. निमित्त सासादन गुण है। फिर 
भी ऐसे जीवको सासादन गुणकी प्राप्ति किस निमित्तसे होती है इतना 
दिखलात़ा प्रयोजन रहनेसे यह कहा जाता है कि अनन्तानुवन्धीचतुष्कमें- 
से किसी एक प्रकृतिकी उदीरणाके निमित्तसे होती है। इस विषयको 
और भी स्पष्टरूपसे समझनेके लिए द्ृ्यणकका उदाहरण पर्याप्त है, क्योंकि 
दृयणुकके दोनों, परमाणु अपनी-अपनी बन्धपर्यायकी उत्प्तिके प्रत्ति 
उपादान- होकर भी परस्पर <दोनोंमें व्यवहारसे निमित्त-नैमित्तिक भाव 
भी है। इत्तना अवद्य है कि यहाँ पर है यह वैज़्सिक बन्ध का ही उदा- 
हरण,' क्योंकि इसमें पुरुष प्रयोग निरमित नहीं है । इसी प्रकार अन्यत्र 
जानना चाहिये,। 
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यह निमित्त-नेमित्तिकव्यवहारकी व्यवस्था है। इसके रहते हुए भी 
कितने ही व्यवहाराभासी व्यवहार हेतुके अनुसार कार्यकी उत्पत्ति मानने 
वाले महानुभाव निर्चय उपादान कारणके वास्तविक रहस्यको नस्वीकार 
कर ऐसी शंका करते हैं कि खानसे छाई गई मिट्टीसे यदि घटकी उत्पत्ति 
होगी तो उसमें क्रमसे ही होगी इसमें सन्देह नहीं | परन्तु खानसे लाई गई 
अमुक मिट्टी घटका निश्चय उपादान होगा और अमुक मिट्टी सकोराका 
निशचय उपादान होगा यह मिट्टी पर निर्भर न होकर कुम्हार पर निर्भर 
है। कुम्हार जिस मिट्टीसे घट बनाना चाहता है उससे घट बनता है 
बौर जिससे सकोरा बनाना चाहता है उससे सकोरा बनता है, इसलिए 
यह मानना पड़ता है कि कार्यकी उत्पत्ति अपने निर्चय उपादानसे 
होकर भी वह॒वाह्य निमित्तके अनुसार ही होती है। इतना ही नहीं 
यदि कोई विशिष्ट धट बनवाना होता है त्तो उसके लिए विशिष्ट 
कुम्हा रकी शरण लेनी पड़ती है । यदि ऐसा हो कि केवल अमुक प्रका र- 
की मिट्टीसे ही विशिष्ट घट वन जाय, उसमें कुम्हारकी विश्येषताको 
ध्यानमें रवनेकी आवश्यकता न पड़े त्तो फिर मात्र योग्य मिट्टोका ही 
संग्रह किया जाना चाहिए, विशिष्ट कारीगिरकी ओर ध्यान देनेकी क्या 
भावश्यकता ? यतः छोकमें योग्य उपादान सामग्रीके समान योग्य 
कारीगिरका भी विचार किया जाता है और ऐसा योग मिल जाने पर 
कार्य भी विभिष्ट होता है। इससे मालूम पड़ता हैं कि कार्यकी उत्पत्ति 
अपने निश्चय उपादानसे होकर भी वह वाह्य निमित्तके अनुसार ही 
होती है। त्ात्पयं यह है कि किस समय किस द्रव्यकी क्या पर्याय हो 
यह निश्चय उपादान पर निर्भर न होकर वाह्य निर्मित्तके आधीन है। 
वास्तवमें व्यवहार हेतुकी सार्थंकता इसीमें है, अन्यथा कार्यमात्रमें 
व्यवहार हेतुकी स्वीकार करना कोई मायने नहीं रखता । 


यह एक प्रब्न है जो दो द्र॒व्योंके निमित्त-नैमित्तिकसम्बन्ध और एक 
द्रव्याश्रित उपादान-उपादेयसम्वन्धके वास्तविक रहस्यको न स्वीकार 
कर व्यवहा राभासी महाश्य उपस्थित किया करते हैं | यद्यपि इस प्रशइनका 
समाधान पहिले हम जो निरचय उपादान कारणका स्वरूप दे आये हैं 
उससे ही हो जाता है, क्योंकि उससे यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि कार्य॑से 
अनन्तर पूर्व समयमें जैसा उपादान होगा, अनन्तर उत्तर क्षणमें उसी 
प्रकारका कार्य होगा | व्यवहार हेतु उसे अन्यथा नहीं परिणमा 
सकता। 
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इसीलिये निदचय उपादानके साथ व्यवहार हेतुकी मर्यादाका कथन 
करते हुए अष्टसहल्नी पु० २१० का यह वचन हृष्टव्य हैं-- 

असाधारणद्रव्यप्रत्यासत्तिपूर्वाकारभावविद्येपप्रत्यासत्तिरेव व निवन्धनमुपादान- 
त्वस्थ स्वोपादेयं परिणाम प्रति निर्वीयते । 


असाधारण द्रव्य प्रत्यासत्ति और पूर्वाकाररूप भावविशेष प्रत्यसत्ति 
ही अपने उपादेयरूप परिणामके प्रति उपादानपनेरूपसे कारण है ऐसा 
निश्चित होता है । 


प्रत्येक कार्यके प्रति यथासम्भव व्यवहार हेतु किस प्रयोजनसे 
स्वीकार किया गया है यह वात तो अन्य हैं। प्रदत्त यह है कि नियत 
पूर्वाकार परिणत द्रव्य नियत उत्तराकार परिणत द्रव्यका निरचय 
उपादान है या नहीं ? परमागमम्में इस तथ्यपर वारीकीसे विचार करते 
हुए यह हृढ़ताके साथ स्पष्ट किया गया है कि अव्यवहित्त नियत पूर्व 
पर्यायसे परिणत द्रव्य जैसा होगा उससे अव्यवहित उत्तर कालमें वही 
कार्य होगा । कोई भी व्यवहार हेतु उसे नियत कार्यसे अन्यथा नहीं 
परिणमा सकता। और इसीलिये आप्तमीमांसाके दोपावरणयोहानि 
इसमें प्रयुक्त द्विवचनका समर्थन करते हुए आचार्य विद्यानन्द अप्टसहल्रीमें 
कहते हँ-- 

तद्धेतु: पुनरावरणं कर्म जीवस्य पूर्वस्वपरिणामद्र । 


अत: जीवमें मज्ञानादि दोषका हेतु आवरण कर्म और जीवका भव्य- 
वहित पूर्व समयवाला अपना परिणाम है । 


इस प्रकार यह निश्चित होता हैं कि नियत्त कार्यंका नियत उपादान 
नियमसे होता है| ऐसा नहीं है कि निश्चय उपादान बन्य हो और कार्य 
व्यवहार हेतुके वलपर अन्य हो जाय । जो व्यवहाराभासी ऐसा मानते हूं 
वे मात्र ऐसे कथन हारा परमागमका ही अपलाप करते हैं। यद्यपि वे 
अपने इस मत्तके समरथनमें आगमकी दुढ़ाई देते हैँ। पर आगममें उनके 
इस मत्का समर्थन करनेदाला एक भी उल्लेख नहीं उपलब्ध होता | 
किन्तु उनके इस मत्तके विरुद्ध ही पूरा जिचागम पाया जाता हैं। 
और इसीलियें स्वामी कार्तिकेयने द्वादक्ानुप्रेक्षेमें यह घोषणा 
की हैं--- 


णव-णवकज्जतरिसेसा तीसु वि कालेसु होंति वत्युणं । 
एक्केक्कम्मि य ज्मये पुब्वत्तरमावमासेज्ज ॥२२९॥ 


निरचयउपादान-मीमांसा ७९, 


वस्तुओंमें तीनों ही कालोंमें प्रति समय पूर्व॑ और उत्तर परिणामकी 
अपेक्षा नये-नयग्रे कार्य विशेष होते हैं । 


इसी उल्लेख द्वारा आचाय॑ने तीनों काछोंमें जितने कार्य उतने ही 
उनके निश्चय उपादान कारण इस तथ्यको स्पष्ट किया है। इसीको 
प्रत्येक द्रव्यका स्वकाल भी कहते हैं। इससे यह स्पष्ट हो जात्ता है कि 
प्रतिसमयके प्रत्येक कार्यका निश्चय उपादान सुनिश्चित है। इस सुनि- 
श्चित व्यवस्थाका अपने इन्द्रिय प्रत्यक्ष, तक और अनुभवके आधारपर 
अपलाप करना एक द्रव्याश्रित कार्य-कारण भावकों ही मटियामेट करना 
है। में तो इसे आगमकी अवहेलना करनेरूप सबसे बड़ा अपराध मानता 
हूँ | व्यवहारका समर्थन करना और वात है। परन्तु उसके समर्थन करने 
के लिए परमार्थका भपलाप नहीं किया जाता | वह कैसा श्रुत्तज्ञान है 
जो निरचय उपादनरूप परमार्थका अपलाप कर मात्र व्यवहारकी 
स्थापना करता है। नैगमनयका बहुत बड़ा पेट है। पर उसकी एक 
मर्यादा है। जिससे अजीर्ण हो जाय ऐसी नैगमनयकी प्ररूपणा किस काम 
की । जहाँ भी नंगमनयसे व्यवहार हेतुकी पुष्टि की गई है वहाँ इन दृष्टियों 
को सामने रखकर ही व्यवहार हेतुकी पुष्टि की गईं है-- 


(१) सबंत्र आचार्योने एक द्रव्याश्रित अन्तर्व्याप्तिको ही मुख्य रूपसे 
स्वीकार किया है | तात्पर्य यह है कि द्रव्य अपने नित्य स्वभावके समान 
परिणामस्वभावी भी है, इसलिए वह्‌ अन्यकी सहांयताके विना स्वयं 
अपने परिणामको करता है और वह ऐसे ही परिणामको करता है जंसा 
उसका निर्चथ उपादान होता है। ऐसी ही इन दोनोंमें एक द्रव्याश्रित 
अन्तर्ब्याप्ति हैं| वस्तुत्त: देखा जाय तो उस परिणामको निश्चय उपादान 
भी नहीं करता है, वर्योंकि उसका ध्वंस होकर ही कार्यकी उत्पत्ति होती 
है। और वारीकीसे देखा जाय तो द्रव्यका नित्य स्वभाव तो स्वयं 
अपरिणामी है और जिस समय कार्य हुआ उस समय अव्यवहित पूर्व 
पर्याय स्वभावका ध्वंस हो गया है। तो भी कार्य तो होता ही है, 
इसलिए यह निश्चित होता है कि विवक्षित्त कार्य अपने कालमें स्वयं है । 
वात इतनी है कि निदचय उपादानके अनुसार स्वयं कार्यकी मर्यादा 
बनती है। भत्त: यह एकं द्रव्याश्रित कथन है, इसलिए सद्भूत्त व्यवहार- 
नयसे निदचय उपादान-उपादेय भाव स्वीकार किया गया है। तथा 
परिणामी तथा परिणाममें अमेद स्वीकार कर द्रव्यको अपने परिणाम 
का कर्ता कहा गया है ) 
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(२) अब रही असदभूत व्यवहार नयसे कार्य कारणकी बात सो 
इस लोकके पद्द्रव्यमयी होनेके कारण प्रत्येक द्रव्यकी प्रति समयकी 
पर्यायोंकी अन्य किस द्रव्यकी पर्यायके साथ बाह्य व्याप्ति (व्यवहार 
व्याप्ति) पूर्वक काल प्रत्यासत्ति बनती है इस त्तृथ्यको ध्यानमें रखकर 
विवक्षित कार्यका सूचक होनेसे इन दोनोंके मध्य असदभूत व्यवहा रनयसे 
निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध कल्पित किया गया है। इसी तथ्यको स्पष्ट 
करते हुए आचार्य विद्यानन्द क्या कहते हैं यह उन्हींके शब्दोंमें पढ़िए--- 

कर्थंचित्तत एवं सामग्रीसन्निपातिन: स्वभावातिशयोत्पत्ते: सुवर्णस्यैव 
केपूरादिसंस्थानवत्‌ । सुवर्ण हि सुवर्णत्वादिद्वव्यादेशात्‌ सदेव केयरादिसंस्थान- 
पर्यायादेशाच्चासदिति तथापरिणमनशक्तिलक्षणाया: प्रतिविशिष्टान्तःसामग्रुया: 
सुवर्णकारकव्यापारादिलक्षणायाइव बहिःसामग्रया: सन्निपाते केयूरादिसंस्थाना- 
त्मनोत्पदतें । ततः सदसदात्मकेमेवार्थकृतू । --अष्टसहल्ली पृ० १५० । 

कर्थंचित्‌ सत॒के ही सामग्रीके सन्निपात होनेपर सुवर्णके केयूरादि 
संस्थानके समान स्वभावात्तिशयकी उत्पत्ति होती है। जो सुवर्णत्व 
आदि द्रव्याथिक नयसे सत्‌ ही है और केयूरादि संस्थानरूप पर्यायाथिक 
नयसे असत्‌ है वह उस प्रकारके परिणमनरूप शक्ति लक्षणवाली प्रति- 
विशिष्ट अन्तःसामग्रीका और सुवर्णंकारके व्यापारादि लक्षण वहि:- 
सामग्रीका सन्तिपात होनेपर केयूर आदि संस्थानरूपसे उत्पन्त-होत। हैं। 
इसलिये सिद्ध होता है कि सदसदात्मक वस्तु ही अर्थ क्रियाकारी 
होती है । | 

इस उल्लेखसे यह स्पष्ट हो जाता है कि प्रत्येक कार्यमें प्रतिविशिष्ट 
अन्तःसामग्री और बहिःसामग्री उसी प्रकारकी होती है जैसा कार्य होता 
है। प्रत्येक कार्यके प्रत्ति निश्चय उपादानकी अस्तर्व्याप्ति और व्यवहार 
साधन्की बहिःव्याप्ति स्वीकार करनेका आशय भी यही है। ऐसा ही 
निश्चय-त्यवहारका योग है। जो महाशय इन्द्रियप्रत्यक्ष, त्तक॑ और 
अनुभवके आधारपर उसकी अन्यथा प्ररूपणा करते हैं उनके उन्त इन्द्रिय 
प्रत्यक्ष आादिको सम्यक्‌ श्रत्तज्ञान त्तो नहीं कहा जा सकता | 

इतने कथनसे यह सिद्ध हो जाता है कि अव्यहित्त पूर्व॑ पर्याययुक्त 
द्रव्यका नाम कारण है और अव्यवहित उत्तर पर्याययुकत द्रव्यका नाम 
उसका कार्य है और इसलिये स्वामिकातिकेयानुप्रेक्षामें निश्चय उपादान- - 
उपादेयंका यह लक्षण हृष्टिगोचर होता है-- 

पुष्वंपरिणामजुत्तं कारणभावेण वहुदे दब्बं। 
उत्तरपरिणामजुद्द त॑ं चिय कज्जं हणे णियमा ॥२२३॥  ' 
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नियमसे अव्यवहित पूर्व पर्याय युक्त द्रव्य कारणरूप है और अव्य- 
वहित उत्तर पर्याययुक्त द्रव्य कार्यरूप है |२२२॥ 
प्रत्येक कार्यका निदपचय उपादान एक ही है 

इस प्रकार परमागमसे निश्चय उपादानका छक्षण सुनिश्चित 
होनेपर जो महाद्यय इन्द्रियप्रत्यक्ष, तर्क॑ गौर अनुभवके आधार पर जीर- 
शोरसे यह कहते हुए नहीं थकते कि अव्यवहित्त पूर्व समयवर्ती द्रव्य 
उपादान होते हुए भी उससे भव्यहित उत्तरकालमें कौन कार्य होगा 
यह निश्चित नहीं किया जा सकता, क्योंकि वह अनेक योग्यताओंवाला 
होता है, इसलिए जब जैसा निमित्त मिलता है तत्र उसी प्रकारका कार्य 
होता है, अतएवं का्यंका नियामक निदंचय उपादान न होकर वाह्म 
निमित्तको ही मानना चाहिए | किन्तु उनका यह कथन केसे भागम 
विरुद्ध है इसे स्पष्ट रूपसे समझनेके लिए भाचार्य विद्यानन्दके त० इलोक- 
वा० पृ० ६५ के इस कथन पर भी हृष्टिपात कीजिये-- 


तेनायो गिजिनस्थान्त्यक्षणवर्ति प्रकीतितम्‌ । 
रत्नन्रयमशेपाधविधातकारणं श्रुवम ॥४७॥ 


ततो नाध्न्यो5स्ति मोक्षस्य साक्षान्मार्गों विशेषतः । 
पूर्वावधारणं. येन न व्यवस्थामियति नः ॥४८॥ 
इसलिए अयोगी जिनका अन्त्यक्षणवर्ती रत्तत्रय. नियमसे समस्त 
भधाति कर्मोका क्षय करनेवाला कहा गया है ॥४७॥ इसलिए परमार्थसे 
मोक्षका अन्य कोई साक्षात्‌ भार्ग नहीं है, अत्त: हमने रत्नन्रय ही मोक्ष- 
मार्ग है इस प्रकार जो पूर्वांवधारण किया है वह अव्यवस्थित न होकर 
व्यवस्थित ही है ॥४८॥ . 
, इसी तथ्यको और भी स्पष्ट करते हुए वे इसी परमागमके पृ० ६४ 
पर क्या करते हैँ इसपर भी दृष्टिपात कीजीए--- 
निशचयनयात्तूमयावधारणमपीष्टमेव,. अनल्तरसमयनिर्वाणजननसमर्थानामेंव 
सदर्शनादीनां मोक्षमार्गत्वोपपत्तें: । 
निशचयनयसे तो दोनों ओरसे अवधारण करना भी हमें इष्ट है, 
क्योंकि अव्यवहित उत्तर समयमें निर्वाणकों पैदा करनेमें समर्थ सम्य- 
गदर्शनादिकके ही भोक्षमार्गपता बनता है । 
यहाँ पर निईचयनयकी अपेक्षा सम्यग्दर्शनादि ही मोक्षमार्ग है या 
सम्यग्दर्शनादि मोक्षमार्ग ही है इस प्रकार अवधारण करके उस एकान्त 
को स्वीकार किया गया है जिसे आज कल कुछ छोग सबंधा एकान्त कह 
कर उसका निषेध करते हैं । ' 
द्टृ 
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आचाय॑ अमृत्तचन्द्रके इस वचनसे भी इसी तथ्यका समर्थन होता' है- 

ततो नान्यत्वरत्म निर्वाणस्येत्यवघार्यतें | प्रचचनसार गा० ८२ । 

इसलिए निर्वाणका एकमात्र रत्नत्रयको छोड़कर कोई दूसरा मार्ग 
नहीं है । 

शंका--चौथे आदि गुणस्थानके सम्यग्दर्शनादिको तो फिर मोक्षमार्ग 
क्यों कहा जाता हैं ? 

समाधान--सद्भूत व्यवहारतयसे कहा जाता है, क्योंकि निश्चय 
उपादान उसीकी संज्ञा है जिसके बाद उसीके सदृद्य काये हो । 

इसी त्तथ्यको स्पष्ट रूपसे समझनेके लिए यह वचन हृष्टव्य है--- 

न हि दृचादिसिद्धक्षणँ: सहायोगिकेवलिचरमसमयवर्तिनो रत्नत्रयस्य कार्य- 
कारणभावों विचारयितुमुपक्रान्तो येन तत्र तस्यासामर्थ्य प्रसज्यते | कि त्हि ? 
प्रथमसिद्धक्षणेन सह, तत्र च तत्समथंमेवेत्यसच्चोद्यममेतत्‌। कथमन्यथाग्नि: 
प्रथमधूमक्षणमुपजनयन्तपि तत्र॒ समर्थ: स्यात्‌, घृमक्षणजनितद्वितीयादिधूम- 
क्षणोत्पादे तस्यासमर्थत्वेन प्रथमथूमक्षणोत्पादनेः्प्यसामर्थ्यप्रसक्ते: । तथा च न 
किचित्‌ कस्यचित्‌ समर्थ कारणम्‌। न चासमर्थात्‌ कारणादुत्पत्तिरिति बवेय॑ 
वराकी तिष्ठेत्‌ कार्य-कारणता। कालान्तरस्थायिनोअने: स्त्रकारणादुत्पन्नो 
कालान्तरस्थायी स्कन्ध एक एवेनिस तस्य कारणर्ण प्रतीयते, तया व्यवहारात्‌, 
अन्यथा तदभावात्‌ इति चेत्‌ ? तहि सयोगिकेवलिरित्नन्नयमयोगिकेवलिचरम- 
समयपर्यन्तमेकमेंव तदनन्तरभाविनः सिद्धत्वपर्यायस्यानन्तरस्वैकस्य कारणमित्या- 
यातम्‌, तच्च नानिष्टमू, व्यवहारनयावरोधतस्तथेष्टत्वात्‌ । निश्चयनयाश्रयणे तु 
यदनन्त्तरं मोक्षोत्पादस्तदेव मुख्य मोलस्थ कारणमयोग्रिचरमसमयवर्ति रत्लत्रय- 
मिति निरवद्यमेतत्तत्व्विदामाभासते । त० इछोकवा० पुं० ७१ । 

ह्वित्तीय आदि सिद्धक्षणोंक साथ अयोगिकेवलीके अन्तिम समयवर्तो 
रत्तत्रयका कार्य-कारण भाव विचार करनेके लिए प्रस्तुत नहीं है, जिससे 
कि वहाँ उक्त सिद्धक्षणोंके साथ उक्त रत्नत्रयकी असामथ्यंका प्रसंग प्राप्त 
होवे। 

शंका-त्ो क्या है ? 

समाधान--प्रथम सिद्धक्षणके साथ. उक्त रत्नन्नयका कार्य-कारण 
भाव प्रस्तुत है और वहाँपर वह समर्थ ही है, इसलिए इस विषयमें शंका 
करना व्यर्थ है। यदि ऐसा स्वीकार न किया जाय तो अग्नि प्रथम घूम- 
अणको उत्पन्न करती हुई भी उस कार्यके करनेमें समर्थ कैसे होवे, क्योंकि 
धूमक्षणोंसे उत्पन्न हुए द्वितीयादि धूमक्षणोंके उत्पादमें असमर्थ होनेसे 
प्रथम धूमक्षणकी उत्पत्तिमें भी असामथ्यंका प्रसंग प्रात्त होता है और ऐसी 
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अवस्थामें कोई किसीका समर्थ कारण नहीं ठहरेगा। और असमर्थ 
कारणसे कार्यकी उत्पत्ति होती नहीं। इस प्रकार यह विचारी कार्य॑- 
कारणता कहाँ ठहरेगी | 

शंका--कालान्तर स्थायी अग्निरूप अपने कारणसे उत्पत्न हुआ 
कालान्तर स्थायी धूमरूप स्कन्ध एक ही है, इसलिये वह उसका कारण 
प्रतीत होता है, क्योंकि ऐसा व्यवहार है, अन्यथा ऐसे व्यवहारका अभाव 
प्राप्त होता है ? 
कप समाधान--यदि ऐसा है तो सयोगिकेवलीका रत्वत्रयः अयोगि- 
केवल्ीके अन्तिम समय तक एक ही है, इसलिये वह्‌ तदनल्तरभावी 
एक सिद्ध पर्यायका कारण है ऐसा प्राप्त हुआ और वह हमें अनिष्ट 
नहीं है, क्योंकि व्यवहारनयके अनुरोधसे वह हमें इष्ट है। किन्तु 
निश्चयनयका आश्रय करनेपर तो जिसके भच्न्चर मोक्षकी उत्पत्ति होती 
है वही अयोगिकेवलीका अन्तिम समयवर्ती रत्नत्रय मोअषका मुख्य कारण 
है यह तत्त्वज्ञोंकोी निर्दोष प्रतीत्त होता है । 

इस उद्धरणसे जिन तथ्यों पर प्रकाश पड़ता है वे ये हैं-- 

(१) निश्चयनयसे उपादान कारण उसीकां संज्ञा है जिसके अव्यहित 
उत्तर समयमें तदनुरूप निश्चित कार्य होता है। इसकी पुष्टि इस वचनसे 
भी होती हैं-- 

उपादानसदुशं कार्य भठति । --परमात्म्रकाश पृ० १५१ टीका । 

उपादानके सहझ कार्य होता है। 

(२) इसी निदचय उपादानकी समर्थ कारण संज्ञा है, इसकी पुष्टि 
इस बचनसे भी होती है-- 


विवक्षितस्वकार्यकरणे अन्त्यक्षणश्राप्तत्व॑ हि सम्पूर्णम्‌ । 
“--तत्त्वार्थ इलोकबा० पुृ० ७० 


विवक्षित अपने कार्यके करनेमें अन्त्यक्षण प्राप्तनेका नाम ही 
सम्पुर्ण है। 

(३) निश्चय उपादानके पूर्व उसको व्यवहार उपादान कहते हैं । 
जैसे सयोगिकेवल्लीके रत्वत्रयकों या इससे पुर्वके रत्वत्रयको मोक्षका उपा- 
दान कारण कहना यह व्यवहार उपादान है| यह्‌ समर्थ उपादान तो नहीं 
है, फिर भी इसमें मोक्ष प्राप्तिकि का रणरूपी केवल द्रव्य योग्यत्ता विद्यमान 
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है, इसलिए इसमें मोक्षप्राप्तीकी कारणता नैगमनयसे स्वीकारकर यह 
मोक्षका कारण है ऐसा व्यवहार स्वीकार किया गया है। 


३. कार्यका नियासक नि४*चय उपादान ही 


यहाँ तक हमने निश्चय उपादानका स्वरूप क्या है यह बतलाया | 
अब आगे इसका विचार करना है कि परमार्थसे कार्यका नियामक 
निश्चय उपादानकों माना जाय या असद्भूत व्यवहारनयके विषयभत 
व्यवहार हेतुको । साधारणतः यह शंका उन व्यवहार हेतुओंको लक्ष्य कर 
व्यवहारीजनोंके द्वारा उठाई गई है जिन्हें वे प्र रक निमित्त कारण कहते 
है। आमममें कुछ ऐसे वचन भी मिलते हैं जिनसे इस जंकाको बल 
मिलता है। उदाहरणार्थ कर्मकाण्डमें कहा गया है-- 
विसत्रेयण-रत्ततखय-भय-संत्थर्गहण-संकिलेसेहि । 
उस्साहाराणं. णिरोहदो. छिज्जदे भआाऊ ॥५७॥ ह 
विषजन्य वेदना, रक्तक्षय, भय, शस्त्रधात, संक्लेश, उच्छृवासनिरोध 
और आहारनिरोध से आयुका क्षय हो जाता है। निष्कष॑ यह है कि 
उक्त कारणोंका समागम होनेपर आयुके क्षयपुरंक जो मरण होता है 
उसकी अकाल या कदलीघात्त मरण संज्ञा है.॥५७॥ . 
'इसी बातका समर्थन परमात्मप्रकाशके इस दोहे से भी होता है-- 
अप्पा पंगृह अणुहर्‌इ अप्पुण जाइ ण एइ। 
भुवणत्तयहं वि मज्ञि जिय विहि आणइ विहि णेइ ॥१-६६॥ 
जात्मा पंगुके समान है। भात्मा नू जाता है और नभात्ता है। 
तीनों छोकोंमें इस जीवको विधि ही ले जाता है और विधि ही ले 
भाता हैं॥-इही | | रः 
करणानुयोगमें कमंकी जो उत्कष॑ण, अपकर्षण, संक्रमण और उदी- 
रणा ये चार अवस्थाओंका उल्लेख आया है उससे भी उन्हें छंगत्ता 
है कि जिन कार्योमें प्रेरक निमित्तोंकी मुख्यत्ता देखी जाती है उनमें 
प्रेरक निमित्तोंको ही नियामक माना जाना चाहिये ।: ५ 


स्वयं आचाय॑ कुन्दकुन्दने समयसार गाथा १०० में कुम्भादि कार्योके 
प्रति कुम्भका रके विकल्प ज्ञान और हस्तादिकी .क्रियाको उत्पादक कहा 
है तथा आचार अमृत्तचन्द्रदेवने इनको निमित्तकर्ता भी कहा है। इसी 
भकार गाथा २७८-७० में उक्त दोनों आचायोने परद्वव्यको परिणमाने 
वाछा कहा है। यही बात आचाये गुद्धपिच्छते भी कही है।' वे तत्त्वा्थ- 
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सूत्रमें पुद्गलबन्धके प्रसंगसे दो अधिक गुण (शवत्यंश) वाले पुद्गलको 
दो हीन गृणवाले पुद्गलको परिणमानेवाला कहते हैं । 

इन सव उद्धरणोंसे यही सिद्ध होता है कि जिन्हें वे प्रेरक निमित्त 
कहते हैँ उन्हें ही, उनको निमित्तकर होनेवाले कार्योका तियामक 
माना जाना चाहिये | इतना ही क्यों, आमममें जिन्हें उदासीन निमित्त 
कहा गया है उनके विषयमें भी उन व्यवहारीजनोंका कहना है कि उन्हें 
भी कार्योका नियामक माननेमें कोई आपत्ति नहीं दिखलाई देती। 
अन्यथा तत्त्वा्थसूत्रमें 'वर्मास्तिकायाभावात्‌' (१०-५) इस सृत्रकी रचना 
का कोई अर्थ ही नहीं रह जाता। सिद्ध जीव तो अपनी उपादान 
योग्यत्ताके कारण लोकाकाशको उल्लंघन कर अलोकाकाशमें भी जा 
सकते थे, परन्तु लोकाकाशके ऊपर अलोकाकाशमें धर्मास्तिकाय न 
होनेसे उनका छोकाकादके अन्त तक ही गमन होता है, क्योंकि जीवों 
और पुद्गलोंकी गतिक्रियामें उदासोन निमित्तपनेको प्राप्त होनेवाले 
धर्मास्तिकायका लोकाकाशके बाहर सद्भाव नहों पाया जात्ता । 

यह व्यवहाराभासियोंका कथन है। यह ठीक है कि आमममें 
अनेक स्थलों पर सुनिद्िचित व्यवहार हेतुओंके समर्थनमें ऐसे उल्लेख 
दृष्टिगोचर होते हैँ जिनसे उन्हें यह आभास होता है कि उपादान तो 
मात्र वस्तुगत योग्यता हैं। किस समय किस प्रकारका कार्य हो यह सब 
व्यवहार हेतुओं पर निर्भर है । पश्चास्तिकायमें भी धर्म और अधर्मं द्रव्यकी 
व्यवहा रहेतुताके समर्थनमें कहा गया है-- 

तयोर्यदि गतिपरिणामं तत्पूर्वस्थितिपरिणामं वा स्वयमनुभवतोव॑हिरंगहेतु 
धर्माथर्मी न भव्वेतां तदा तयोनिरगंछगति-स्थितिपरिणामत्वात्‌ु अछोके४पि वृत्तिः 
कैन वार्येत । गा० ८७ समयव्याख्या टीका । 


यदि गतिपरिणाम अथवा गतिपरिणामपुर्वक स्थितिपरिणामको स्वयं 
अनुभव करनेवाले उन जीब-पुद्गलोंके वहिरंग हेतु धर्म और अधर्म 
द्रव्य न हों तो उन जीव और पुदुगलोंकी निर्गल गति और त्तत्यूवंक 
स्थिति परिणाम होनेसे आलोकाकाशमें भी उनकी वृत्तिको कौन रोक 
सकता है? सिल 

इसी आशयका कथन तत्त्वार्थवातिकके इस .उद्धरणसे भी होता है-- 

यथा मृत्पिण्डो घटकार्यपरिणामप्राप्तिं प्रति गृहीताभ्यन्तरसामर्थ्थ: बाह्य 
कुछालदण्ड-चक्र-सू त्रोदक-काछाकाशाय्यनेकोपकरण[पेक्ष: घटपययिणाविर्भवति, 
नैको मृत्पिण्डः कुछालादिवाह्मसाधनसन्निधानेन .विना घटात्मनाविर्भवितुं समर्थः । 
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तथा पतत्रिप्रभूति द्वव्यं गति-स्थितिपरिणामप्राप्तिं प्रत्यभिमुखं नान्तरेण वाह्मा- 
तेककारणसन्निरधि गरति स्थिति वा प्राप्तुमलमिति । तदनुग्राहककारणवर्माधर्मा- 
स्तिकायसिद्धि: । त. वा. ५-१२ पृ० २१४ 

जिस प्रकार घटकारयरूप परिणामके प्रति आभ्यन्तर सामर्थ्यंसे 
सम्पन्त मिट्टीका पिण्ड बाह्य कुम्भकार, दण्ड, चक्र, सूत्र, जल, काल और 
आकाश आदि अनेक उपकरण सापेक्ष घटपर्यायरूपसे प्रकट होता है। 
अकेला मिट्टीका पिण्ड कुछालादि बाह्य साधनोंकी सन्निधिके बिना घट- 
रूपसे उत्पन्न होनेके लिए समर्थ नहीं है। उसी प्रकार पक्षी आदि द्रव्य 
गति और स्थित्तिरूप परिणामकी प्राप्तिके प्रत्ति सन्‍्मुख होता हुआ 
बाह्य अनेक कारणोंकी सन्तिधिके विना गति और स्थिति प्राप्त करनेके 
लिये पर्याप्त नहीं है । ,इसलिये गति भौर स्थितिके अनुग्राहक धर्मं और 
अधर्म द्रव्यकी सिद्धि होती है। 

निश्चय उपादान कार्योका नियामक नहीं होत्ता, इस मतके समर्थनमें 
कुछ व्यवहाराभासियोंका यह दृष्टिकोण है। अत्त: इस विपय पर साज्ी- 
पा विचार कर लेना आवश्यक प्रतीत्त होता है । यथा-- 

(१) समर्थ उपादान कारण किसे कहा जाय और असमर्थ उपादान 
कारण क्या है इसकी चर्चा त्तत्त्वार्थ इलोक वातिकमें शंका-समावानक 
प्रसंग्से हम कर भाये है। तत्त्वा्थंकातिकमें 'सम्यग्दशंस, सम्यरज्ञान और 
सम्यक्‌ चारित्र इत तीनोंकी एकता सोक्षमार्ग है” इस सुन्रकी व्याख्या 
करते हुए कहा है-- 

एपां पूर्वस्य छाभे भजनीयमृत्तरम्‌ ।२८। उत्तरलाने तु नियतः पूर्वछाभ: २९। 

इन सम्यरदरशनादि तीनोंमेंसे पुर्बंकी प्राप्ति होनेषर उत्तरकी प्राप्ति 
भजनीय है। किन्तु उत्तरकी प्राप्ति होनेपर पूव्॑की प्राप्ति नियत 
है ॥२८, २९॥ 


मी सरणिका अनुसरण कर तत्त्वार्थ इलोकवात्तिकमें यह वचन 
त छु+-- 


तत एवोपादानस्यथ छाम नोत्तरस्थ नियतो छाभः, कारणानासव््य॑ कार्य- 
वत्त्वाभावातू । 
से इसीलिये ही उपादानका लाभ होनेपर उत्तरका छाभ नियत्त नहीं है 
क्योंकि कारण बवद्य ही कार्य॑वाले होते हैं ऐसा नहीं है । 
5 किन्तु आाचायने यह कथन्त व्यवहार उपादानको ध्यानमें रख कर 
दी किया है, क्योंकि इससे आगे वे स्वयं समर्थ उपादानका समर्थन करते 
हुए शंका-समाधान् करते हुए लिखते हैं-- ह 
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समर्थस्य कारणस्य कार्यवत्त्वमेवेति चेत्‌ ? न, तस्थेह्ाविवक्षितत्त्वातू । 
शंका--समर्थ कारण का्यंवाले ही होते हैं ? 


समाधान--पुवंका छाभ होनेपर उत्तरका लाभ भजतीय है इत्यादि 
वचन आचाय॑ने समर्थ उपादान कारणको गौण कर ही कहा है, क्योंकि 
इस कथनमें समर्थ उपादानकी अपेक्षा कथन करनेकी विवक्षा नहीं की 
गई है । 


समर्थ उपादान किसे कहा जाय इसकी चर्चा भी आचाय॑ विद्यानन्दने 
की है। वे लिखते हैं-- 


विवल्लितस्वकार्यकरणे:न्त्यक्षणप्राप्तत्वं हि सम्पूर्णम्‌ । 


विविक्षत अपने कार्यके करनेमें जो उपादान अन्त क्षणको प्राप्त होता 
है उसीको सम्पूर्ण उपादान कारण कहा जाता है। विचार कर देखा 
जाय तो इसीकी समर्थ उपादान कारण संज्ञा भी है भौर इसीको निदचय 
उपादान कारण भी कहा गया है | 


इतने विवेचनसे यह निर्विवाद सिद्ध होता है कि आगममें विवक्षित्त 
का्यंसे अव्यवहित पूर्ववर्ती वस्तुको जो निश्चय उपादान कारण कहा 
गया है वह समर्थ उपादान कारणकों लक्ष्यमें रखकर ही कहा गया 
है। अतः जो व्यवहाराभासवादी महाशय ऐसे उपादानकों अनेक 
योग्यतावाला वत्तलाकर मात्र व्यवहार हेतुका कार्यकारीरूपसे समर्थन 
करते हैं उनका वह कथन तकंसंगत तो है ही नहीं, आगमविरुद्ध भी है । 


२. अब आगे आगमके कतिपय ऐसे प्रमाण उपस्थित किये जाते हैं 
जिनको लक्ष्यमें लेनेसे यह स्पष्ट ज्ञात हो जाता है कि व्यवहार हेतु 
अदलते-बदलते रहते हैँ, फिर भी अपने निश्चय उपादानके अनुसार कार्य 
वही होता है । यथा-- 


(क) सर्वार्थसिद्धि अ० २ सू० १० में भावपरिवतंनके स्वरूपका निर्देश 
करते हुए बतलाया है कि समझो कोई एक संज्ञी, पञ्चेन्द्रिय, पर्याप्त 
मिथ्याहृष्टि जीव अपने योग्य ज्ञानावरणकी जघन्य स्थितिका वन्ध कर 

. रहा है तो उसके उस स्थितिवन्धके व्यवहार हेतु जो स्थिति अध्यवसान 
स्थान होते हैं वे असंख्यात लोकप्रमाण होकर भी एक समयमे उनमेसे 
कोई एक उस जघन्य स्थितिवन्धका हेतु होता है। उनमेंसे यही उस 
जघन्य स्थितिवन्धका व्यवहार हेतु हो ऐसा कोई एकान्त नियम नहीं 
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है। इससे स्पष्ट है कि प्रत्येक का्यंका नियामक निदचय उपादन ही 
होता है, व्यवहार हेतु नहीं । 

(ख) प्रत्येक संसारी जीवके अवगाहरूप क्षेत्रमें अनन्तानन्त प्रमाण 
विस्तसोपचय रहता है। उनमेंसे किस समय कौन विस्नसोपचय जीवके 
साथ एक क्षेत्रावगाहरूप वन्धको प्राप्त हो यह विभाग उक्त जीव तो 
नहीं करता है, क्योंकि इस विषयमें वह स्वयं अज्ञ है। जो केवली हैं 
वे भी जानते हुए भी यह विभाग नहीं करते कि इस समय इस विस्तनसो: 
पचयरूप पुद्गल स्कन्धको बाँथेंगे, इसको नहीं। किन्तु जिस समय जो 
विद्ससोपचय वन्च योग्य होता है वह जगश्नेणिके असंख्यातवें भागप्रमाण 
योगस्थानोंमेंसे यथासम्भव किसी एक योगस्थानको निमित्त कर स्वयं 
ज्ञानावरणादि रूपसे परिणम कर एक क्षेत्रावगाह रूपसे बन्बको प्राप्त 
हो जाता है। यहाँ यह कथन प्रकृतिवन्ब गौर प्रदेशवन्धकी अपेक्षा 
किया गया है। स्थितिवन्‍्ध और अनुभागवन्धके विपयमें भी इसी प्रकार 
से जान लेना चाहिए । 

(ग) दो पुदूगल परमाणुओंका इलेष वन्ध तभी होता है जव एक 
पुद्गल परमाणुसे दूसरा पुद्गल परमाणु दो अधिक स्पर्श गुणवाला 
न हो। मात्र एक वालेके लिये यह नियम लागू नहीं होता । इसी प्रकार 
तीन आदि अनन्त पुदुगल परमाणु इलेघवन्धके विषयमें भी जान लेना 
चाहिये | सो क्यो, विचार कीजिये । 

(घ) एक क्षपित कर्माशिक जीव है और दूसरा गुणित्त कर्माशिक 
जीव है। दोनोंने एक साथ श्रेणि आरोहण किया | समझो अपुर्वंकरण 
में दोनींका विशुद्धि रूप परिणाम सहृश है। फिर भी क्षपित कर्माशिकके 
स्थितिकाण्डका प्रमाण गुणित कर्माशिकके स्थितिंकाण्डकके प्रमाणसे 
अल्प प्रमाणवाला होता है | सो क्यों, विचार कीजिये । 

(ड) जीवकाण्ड लेश्या मार्गणामें किस लेश्याकें किस अंशसे मरा 
हुआ जीव स्वर्ग या नरकमेंसे किस स्वर्ग या किस नरकमें जन्म लेता 
है यह स्पष्ट बतलछाया गया है। आयु कर्मके बलसे उसका अन्यत्र 
जन्म क्यों नहीं होता । सो क्‍यों, विचार कीजिये | 

(च) एक जीव अपनी परिणाम:विशुद्धिके बलछको निमित्त कर अप्रशस्त 
कमंका अपकर्षण करता है | प्रइत यह है कि यह जीव विवैक्षित निषेकों 
के विवक्षित कम परमाणुओंका ही उस समय अपकर्षण क्यों कर सकता 
है, उनके सिवा उस समय अन्य कम परमाणुओंका अपकषंण क्‍यों नहीं 
कर पाता ? विचार कीजिये | 
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(छ) उपसर्ग केवली या भन्तः:कृतकेवल्ली जीवोंके ऊपर तपस्याके समय 
घोर उपसर्ग होनेपर भी भुज्यमान आयु अनपवत्य॑ ही क्‍यों रही आत्ती 
है। धोर उपसग्गंस उसका छेद हो जाय भौर ये जोव भकालूमें ही 
भुक्तिक पात्र हों जायें, ऐसा बयों नहीं होता ? विचार कीजिये | 

(ज) पूव॑ भवमें जा जीव कर्म भूमिज मनुष्य और तिय॑चकी आयुका 
निकाचित, निधत्ति और उपदश्म करण रूप आयुवन्ध करके कर्म भूमिज 
मनुष्य भर तिय॑ च हुए हैँ । विप, शस्त्रादिक द्वारा उनका अकाल मरण 
क्यों नहीं होता ? विचार कीजिये | 

(घ) धवला पुस्तक ६ उत्कृष्ट स्थितिबन्ध चूलिका सूत्र संख्या २४ में 
देव भौर नारकियों सम्बन्धी और २८ में मनुष्यों भर तिय॑त्रों सम्बन्धी 
आयुवन्ध होनेपर भुज्यमान आयुका छेद नहीं होता । भुज्यमान आयुमेंसे 
उत्तनी भायु शेप रहते हुए यदि दूसरोंके द्वारा विप-शस्त्राविका प्रयोग भी 
किया जाता है तो भी उनका मरण नहीं होता। किन्तु शेप आयुका 
भोग हो लेता हैं तभी उत्त देन-नारकियों भीर मनुष्य-तियंश्रोंका मरण 
होता है। इससे भी यही सिद्ध होता है कि प्रत्येक कार्यका नियामक 
निश्चय उपादान ही होता है, क्योंकि उसी समय ही ये भीतरसे भरणके 
सम्मुख होते हैं, मरणके स्वकालको छोड़कर अन्य कालमें नहीं। 

शंका--देव और नारकियोंका तो किसी भी हाछतमें मरण नहीं 
होता, फिर इस नियममें उनको क्‍यों सम्मिलित किया गया है ? 

समाधान--आगम्म उन्तकी भायुकी जो अनपवर्त्य॑ वतलाया गया है । 
सो इससे मात्र यही सिद्ध होता है कि उनका अन्तिम आयुवर्य निका- 
चित, निर्धातत, उपशम करणरूप होता है, ऐसी योग्यतासे रहित 
उनका आयु वन नहीं होता है।- सामान्यतः यही नियम भोगभूमि 
मनष्य भर तिर्य॑चोंपर त्तथा चरम द्वरीरी जीवोंपर भी लागू होता है। 
इनके भत्तिरिक्त अन्य सब जीव इस नियमके अपवाद हैं। “ततो ज्तये5्पवर्त्या- 
यूपों गम्यन्ते' (त्त. इलो. २-५३). इस वचनसे भी यही सिद्ध होता है। 
शंका--जिन जीवोंपर यह नियम छागरू नहीं होता, उनका 
अकालमरण माननेमें तो आपत्ति नहीं, अन्यथा खज्ुप्रह्मरादिसे होने 
बाका मरण नहीं बनेगा तथा आयुर्वेद आदिके द्वारा जीवन रक्षाके 
उपाय करनेकी कोई आवश्यकता नहीं रह जायगी | 

समाधान--प्रत्येक कार्यमें बाह्य और भाभ्यन्तर उपाधिकी समग्रता 

होती है यह द्रव्यगत स्वभाव है (स्वयंभूल्ोत्र ५५) इस नियमके अतलुसार 
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यही कारण है कि हमने परमार्यस निइचय उपादानको कार्यका 
नियामक कहा है, फिर भी व्यवहारसे व्यवहार हेतुको कार्यक्रा नियामक 


माननेमें हमें कोई आपत्ति नहीं है| क्योंकि व्यवहार निश्चयकी सिद्धिका 
व्यवद्वार हेतु हैं ऐसा आगम वचन है ) 
४. उपादान-प्रायमाव विचार 
कार्य द्रव्यसे अव्यवहित पूर्व॑वर्ती द्वव्यकों प्रागभाव कहते हैँ और 
प्रागभावका अभाव ही कार्य द्रव्य कहलाता है! । यहाँ जो प्रायमावका 
लक्षण दिया है वही निश्चय उपादानका छत्रण है, इसलिये आत्ममीमांसा 
कारिका १० में जो यह आपत्ति दी गई है क्रि प्रायमभाव न मानने पर 
कार्य द्रव्य भनादि हो जाबगा सो यही आपत्ति निश्चय उपादानके नहीं 
स्वीका र करने पर भी प्राप्त होती है । प्रागभावका उक्त सुनिश्चित छक्षण 
किस दृष्टिसि स्वीकार किया गया है इसका विस्तारसे विवेचन करते 
हुए आचार्य विद्यानन्दने अपनी सुश्रसिद्ध अष्ट्सहल्नी टीकामें जो कुछ 
भी छिखा है यह उर्न्हीके भब्दोंमें पढ़िये--- 
ऋजुयूबनवापं थाद्धि प्रागमावस्तावान्‌ क्रार्यस्थोपादनपरिणाम एवं पू्वानिन्त- 
शात्मा | ने च तस्मिन्‌ पूर्वातादिपस्थिनसन्तती कार्य-सद्भावप्रसंग:, प्रागभाव- 
विनागस्य कार्यरृपतोपगरमात्‌ । कायोत्याद: क्षयों हेतो:ः इति वब्यमांपत्वान्‌ । 
प्रागभावतत्थागभावादेस्तु  पूर्व-यूवपरिणामस्थ सस्तत्यनादेविवश्चितकार्यरूपत्वा- 
भावातू । 
यथार्थम्में ऋजुसूत्ननयकी मुख्यतासे तो अव्यवद्धित पूर्ववर्ती उपादान 
परिणाम ही कार्यका प्रागभाव है । और प्रागभावक इस रूपसे स्वीकार 
करने पर पूबंकी अनादि परिणाम सनन्‍्ततिमें कार्यके सख्भावका प्रसंग 
नहीं आता है, क्योंकि प्रायभावके विनाशमें कार्य रूपता स्वीकार को 
गई है | 'कार्यका उत्पाद ही क्षय है, क्योंकि इन दोनोंका हेतु एक है' 
ऐसा बागे ज्ञास्त्रकार स्वयं कहनेवाले हैँ । प्रागभाव, उसका प्रागभाव 
इस रूपसे पूर्वतत्यूवं परिणामरूप सनन्‍्ततिके अनादि रूपस विवलित होनेके 
कारण उसमें विवश्षित कार्यपनेका अभाव हैं | पृ० १०० | 
इससे एक तो बह निर्चित हो जाता है कि अव्यवहित पूर्व प्याथ- 
युक्त दव्य नियत कार्यका ही उपादाच होता हैं। दूसरे उक्त कथनसे यह 
भी निश्चित हो जाता हैं कि इससे पूर्व ऋ्रमसे वस्तु जिस रूपमें अवस्थित 
£. कार्यात्यागनन्तरपर्याबः तस्य प्रागमाव: | तस्यव प्रब्वंसः कार्य घटावि: । 
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रहती आई है वह पूर्वोक्त नियत कार्यका .व्यवहार उपादान कहछाता 
है । यह व्यवहार उपादान इसलिये कहलाता है, कारण कि उसमें उक्त 
नियत काये के प्रति ऋजुसूत्रनयसे कारणता नहीं बनती। यतः वह 
केवल द्रव्याथिक नयकी अपेक्षा उपादान कहा गया है, इसलिये, उसकी 
व्यवहार उपादान संज्ञा है ! 

शंका--पूर्वमें प्रागभावका लक्षण कहते समय मात्र नियत कायंसे 
अव्यवहित पूर्व पर्यायको ही ऋजुसूत्रनयसे उपादान कहा गया है, इसलिये 
उस कथनको भी एकान्त क्यों न माना जाय ? 

समाधान--उक्त कथन द्वारा द्रव्याथिकनयके विषयभूत द्रव्यकी 
अविवक्षा करके प्रागभावका लक्षण कहा गया है, इसलिये कोई दोष 
नहीं है | यदि दोनों नयोंकी विवक्षा करके प्रागभावका लक्षण कहा जाय 
त्तो अव्यवहित्त पूर्व॑ पर्याय युक्‍त द्रव्यको प्रागभाव कहेंगे । इस प्रकार 
समस्त कथन युवित युक्त बन जाता है। 

शंका--यदि ऐसा है तो व्यवहार हेतुके कथनके समय उसे कल्पना 
स्वरूप क्यों कहा जाता है। श्री जयधवला ( पु० २६३ ) में इस विषयक 
कथनको स्पष्ट करते हुए आचार्य वीरसेनने यह कहा है कि प्रागभाव 
का अभाव द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव सापेक्ष होता है ? यदि द्रव्य, ' 
क्षेत्र काल और भाव कल्पनाके विषय हैं तो फिर प्रागभावके अभावको 
द्रव्य, क्षेत्र काछ, और भाव सापेक्ष नहीं कहना चाहिये था | क्या हमारी 
इस शंकाका आपके पास कोई समाधान है ? 

समाधान--हमने पर द्रव्य, क्षेत्र, कार और भावको कहीं भी 
काल्पनिक नहीं कहा है, वे इतने ही यथाथ हैं जितना,कि प्रकृत्त वस्तु 
स्वरूप | हमारा तो कहना यह है कि प्रत्येक कार्य॑में पर द्रव्य, क्षेत्र, काल 
और भावको अन्वय-व्यतिरेकके आधार पर काल प्रत्यासत्तिवश निमित्त 
कहना यह मात्र विकल्पका विषय है और इसलिये उपचरित है ! आगम 
में जहाँ भी यह कहा गया. है कि इसने यह का्यं किया, यह इसका प्रेरक 
है, इसने इसे परिणमाया है, इसने इसका उपक्ार किया है यह इसका 
सहायक हैँ यह सब कथन असद्भूत्त व्यवहार॒नयका वक्तव्य है। इस 
नयका आशय भी यह है कि यह नय्य, प्रयोजनवश अन्यके .काये आदिको 
अन्यका कहता है। . *: य | 

यह तो सुनिश्चित है कि प्रत्येक वस्तु और उसके गुण-धर्म॑ परमार्थसे 
पर निरपेक्ष होते हैं, स्वरूप पर सापेक्ष नहीं हुआ करता | वस्तुका नित्य 
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होना यह जंसे वस्तुका स्वरूप है उसी प्रकार उसका परिणमन करना 
यह भी वस्तुका स्वरूप है । नय केवल अंश ज्ञान होनेसे वह मात्र उनकी 
विवक्षासे उनकी सिद्धि करता है, इसलिये विवक्षा या अपेक्षा नयज्ञानमें 
हीती है वस्तु तो धर्म और धर्मी दोनों दृष्टियोंसे पर निरपेक्ष 
स्वत्त:सिद्ध है । इतना अवश्य है कि जब एक-एक अंशकी अपेक्षा वस्तु: 
को जाना जाता है या उसका कथन किया जाता है तो मात्र दसरे 
अंशरूप भा वस्तु है इसको भूलकर मात्र उसी अंशरूप वस्तक्ो न 
स्वीकार कर लिया जाय इस तथ्यको ध्यानमें रखनेके लिए भपेक्षा था 
विवक्षा लगाई जाती हैं। इसछिये अपेक्षा नयज्ञान या नयरूप कथनमें 
ही होती है, वस्तुमें या उसके स्वरूप सिद्ध धर्मो'में नहीं। यह सिद्धान्त 
कार्य-कारणपर भी पूरी तरहसे छाग्र होता है। निव्चय उपादान स्वरूप 
से स्वयं है और निश्चय स्वरूप कारये (पर्याय) स्वरूपसे स्वयं है। विवक्षा 
या अपेक्षा मात्र उनकी सिद्धिमें छगत्ती है। जसे यह कहना कि यह इस 
कारणका कार्य हैं, या यह कहना कि यह इस कार्यका कारण है। 
इसलिये यह कथन सउख्भ त व्यवहारनयका विपय हो जाता है, क्योंकि 
निदचय स्वरूप कारणता भी वस्तुका स्वरूप है और निश्चय स्वरूप कार्यत्ता 
भी वस्तुका स्वरूप हैं। मात्र उनका एक-दूसरेकी अपेक्षासे कथन किया गया 
इसीलिये इस कश्नको सदभत व्यवहारतयका विपय कहा गया है। 

अब रह गया कर्म और नो कर्मको हृष्टिमं रखकर व्यवहार हेतु और 
उसकी कपेक्षा व्यवहा ररूप कार्यका कथन, सो पहले तो यह देखिये कि 
ज्ञानावरणादि कर्म और उनसे भिन्‍न द्रीरादि समस्त पदार्थोकी नो- 
कर्म संजा क्यों हैँ ? ज्ञानावरणादिकों आत्माका कर्म क्‍यों कहा जाता 
हैं इस तथ्यको स्पष्ट रूपसे समझनेके लिये प्रवचन्सार अ. २ गा. २५ की 
तत्त्वदीपिका टीकाके इस कथन पर हृष्टिपात कीजिये-- 

क्रिया खत्वात्मना प्राष्यत्वात्‌ कर्म। तन्निमित्तप्राप्तपरिणामः पुदंगछो&पि 
कृभ ॥ 

आत्माक द्वारा प्राप्य होनेसे क्रिया नियमसे आत्माका कर्म है और 
उस क्रियारूप राग, हं प, मोह और योग को निमित्तकर ( व्यवहारसे 
हेतु कर ) जिसने अपना परिणाम प्राप्त किया है ऐसा पुद्गल भी 
उसका कर्म कहछाता है| 

ज्ञानावरणादि कर्म वास्तवमें पुद्गलका परिणाम है, फिर उस 
परिणासकी ज्ञानावरणादि कर्म संजा क्यों रखी गई ? उक्त कथन द्वारा 
इसी तथ्यकों स्पष्ट किया गया है। 


46%, 
छा एल जात व6 


थ्ड 


छबर दि स्क & क्म्क 3॥ 4०. #ूपऋ 
॥ ॥॥5 हि हद ] “ ॥॥: ॥- | पं पैड 6६ 7 (छा ४5 | ँ $ 
0: 5 ः (है हि गण! १ुठ जाए ४ (५ 0 > [ि 0 दि 0. ०: 
एम ि, शैए पे हि ।| ४" 6. हे ॥0' 4 »«+ कट हे ० 0६ 09५ 
+ 0७७ ७ 5 कएड हि की जि 0 5 हे ॥।ा फि ७ 5 ॥७ जा 
0, 0७ 0 पद हि +ऊ 0०५ हट 0 (९ ४ हे टिक 0 ७ 7 (ट 
पट हक ए हि आओ हिपद है 5 ७५ है: 7 0 टि दि हिी। ७ हि: 5 | 
( 5 | ५ # ्ि कप हा छ पु ४ + गा *९ रह प्र धर >> ' ; ७ ए  ] हम ५ थी [ पट गा 
४ | ॥ 7 00० जी |! शा हि कह हि की बी हि हिट. ४ फुः 
५ 5 था. कं हर हल हड ॥8 क> हाट [७ है हा हए है भेंट हों ॥॥ 5 ५. कि ४ ॥/ 
(५ 5 ५ बढ 7 ४२७ ५ ट + बिल 5 है| हा (१ 
(६ [ ९: 0०; (3 ॥ै। शै४ ८ गे स हा ५५ | * ॥5 0 $ £ | 0, '॥७/ | 8० प् हैं के ॥ क्‍ ॥- 
बी! ४] ; ३ कक ॥ 0 ७ रे एए (ृ ्‌ 2 8९ (व (3 2 | ५ ९* हर ९ पु छ ॥5 गा ॥ ॥7 
(0४ ॥7 ॥६ “९, ५ ॒ 0* (र (५८. | (४ 60 एप कै गा ता रे (र 5 हर ॥: «७ ५ । 9 
कै हद का (8 ४ 0 बहु ३! थे ३" ० ५ / ४ ५ (३ ७ बज ञ [| (। /> ५ ०6) 
| |; ४ हए (३ पी | ॥ (६ ४ ब7 हि 6ि ॥ ।, ८ ॥७ ६ रटि मु, 
8 7 का रत है हि, ितए [ ी' ७ ण है हमर हि [| हि 8 ्ि 
ध 7” ४ 3 7 | ते >> ॥|4/ 2 ४४ हि 08 0 कक | ५४7 
ता बौए 7 | ; ० ॥४ है ५ (87 ० |: हाई न *१ 5 है ०» ७ 
हक हिण३ए कह ॥ 5 0 ॥ (४ 9. # नए हि हि: ॥६ हि ॥॥ ५ 7 
५ कै (५ ॥ ४ 0 , 4 ॥ ॥७० ० 8 7 ६ ,. १ |: ४ 2०१5 
हा जा हे 4 ८, १३० ॥० हट व वी 8 हि किए (0 है | 77,ै७/ 
१० ६ 0 श्र टिका व 9. ०7 हि 5 रह हि । ग० 
ह कि के की ॥ हि हि हा 5 हि 6 हिट हि 
गा कि ५ 5 प्ि ( 87 । दर 0: रा पः 72 मि ९  छ। ५ (९ | ६ 0 ( ७ 7 ॥ ४ 
7 पा दि  िल आट 0 ७ ५5, ॥) “व 7५ 
9 था हि जी 2, 0 | एि ५ +> एप आए (ए ,(॥कः गी। | | | 
| ॥' हर । प्र रा] ३ ॥॥॥ ॥3, | 0: १ ॥४ 0५५ [2' 40! थे ४ (कल *] पर 4९/ ४ शक [ पा रण |) (४ हैं हर ५ 
ला ॥ हि भ [: ( 020 79५ / (7० ॥॥॥ ». (७ 7? ९ (0 | (ः न | थ ५] (५ छि | पे 
(70 (4 ॥३ 0, 7 ५४ «7 ४ 5 | ॥ 4 पे (७ मई ॥ पु ठ ४ 0 हे 
७ हक] (१ हु तप ह पे है] न है ७०७ न है] 9, है न ट्रप | हे न ) ( 
रु ५ पड पे 45 |! न्‍ लि 0. ५ ् ध है 0. ॥" प्र ध 4 (४ ५ ॥2 गा १ पर 6 | | (। |. 
तऊ0 | हि वाए॥ए(  # हि / | हक ॥ हि ६ ८ ७ पी 
| ६, 32 ५. » कई 0 4.४ ए' पं पि [ए ७ हा 
॥ हि हि; ए हिट 0० 4 (७ पक 0 जि जज हि वात ता. ० | 0 हित 
/ ७ ॥ »- ।* /<4 (' ५-5 हल ५/ ॥7 ५ | ४ कि 0 हक हा थी 2 ५ ॥| ५९ 
5 ॥ (|! (७ | 0 ह ॥ जऔए! 0 । ६ कि 0 ४॥७ » बाय | । हित 
7 कह पिट न 7 8 न प्िएटि की कफ .. पी ह | है [7 ही ७० “| एा 0 84 (४ 
4 ॥० ओके ७३७ मम ष्क न या हि है दे कम ह अर तर 
॥४ 7 हि मिप हिपी | 0 हि । ५ है ॥2 व (पि 
ता लय 6 की है ॥7 पड हि ६ »ि #े (५ ९! ७ के | 7 ० 0 5 (६ 


निदचयउपादान-मीमांसा ध्ष्‌ 


कार्यो के साथ जो कार्य-कारणभाव कहा गया है वह असउ्भत व्यवहार- 
नयसे ही कहा गया है | तब यह इस कार्यका कारण है या इस कारण 
का ग्रह कार्य है ऐसा असद्भूत व्यवहार त्तो वन जाता है। पर नि३चय- 
नय न तो इस व्यवहारकों स्वीकार करता है और न ही सदभूत व्यवहार 
को ही स्वीकार करता है। इत्तना ही नहीं, प्रत्युत अपना निषेवकरूप 
स्वभाव होनेके कारण वह॒ ऐसे व्यवहारका निपेष ही करता है। 'एवं 
बवहारणओ पडिसिद्धो जाण णिच्छयणयेण ( समयसार गाया २७२। ) 
इस प्रकार निश्चयनयके द्वारा व्यवहारतय निपेव करने योग्य जानो यह 
वचन इसी तथ्यको ध्यानमें रखकर कहा गया है। 

इस प्रकार प्रागभाव और उपादान कारण इनमें एक वाक्यता कंसे 
है भर इस आधार पर निश्चय उपादानमें विवक्षित् कार्यकी नियामकता 
कैसे वनती है इसका सम्यक्‌ विचार किया। 

अब भागे प्रकृत्त विषय उपादान-उपादेवभावकों और तदनुपंगी 
व्यवहार निमित्त-नैसित्तिकभावकों ध्यानमें रखकर ष्टिका माहात्त्य' 
इस प्रकरणके अन्तगंत कैसी दृष्टि वनानेस जीवका संसार चालू रहता हैं 
भौर बढ़ता है तथा केसी दृष्टि वनानेसें जीव मोक्षमार्गी वत कर मुक्तिका 
पात्र होता है इस विपय पर संक्षेपमें ऊछहायोह करेंगे | 
५, दृष्टिका भाहात्म्य 

दृष्टियाँ दो प्रकारकी हँ---एक व्यवहार दृष्टि और दूसरी निदचय 
दृष्टि) अनेकान्त स्वरूप वस्तुकी समग्रभावसे स्वीकार करने वाली 
प्रमाण दृष्टि सकलादेक्षी होनेसे प्रहृत्तमें उससे प्रयोजन नहीं हैं। समय 
सार गाथा २७२ में इन दोनों हृष्टियोका स्वरूप निर्देश तथा उनके फल 
का निर्देश इस प्रकार किया गया है-- 

क्रात्माधितों निश्चयनयः, पराश्चितो व्यवहारनयः । तत्रवं निश्चयनयेत परा- 
श्रितं समस्तमव्यवसानं वन्धहेतुत्वेन मुमुक्षो: प्रतिपेधयता व्यवहारनय एवं किछ 
प्रतिपिद्ध:, तस्यापि पराश्रितत्त्वाविद्येपात्‌ । प्रतिपेंव्य एवं, चार्य आत्माश्रित- 
निशचयनयाश्रितानामेव मुच्यमानत्वात्‌ । पराश्ितव्यवहारनयस्यैकान्तेनामुज्यमाने- 
नाभव्यनाप्याश्रिवमाणलात्‌ । 


आत्माश्रित (स्व. आशित्त) निदचयनय है, पराश्चित (परके माश्नित) 
व्यवहारनय है । वहाँ पूर्वोब्त प्रकारस पराश्चित समस्त अध्यवसान 
(परम एकत्व वुद्धिहुप या पर पदार्थों में उपादेय रूपसे इष्टानिष्ट वृद्धि 
रूप समस्त विकल्प) वन्‍्चके कारण होनेसे मुमुक्षुओंकी उनका निषेध 


श्द जेनतत्त्व-मीमांसा 


करते हुए ऐसे निश्त्रयनयके द्वारा वास्तवमें व्यवहारतयका ही निषेध 
कराया गया है, क्योंकि जैसे अव्यवसानभाव पराश्चित हैं वेसे ही व्यव- 
हारनय भी पराश्चित है, उनमें कोई अन्तर नहीं है--वे एक हैं। और 
इस प्रकार अध्यवसान भाव निषेव करने योग्य ही हैं, क्योंकि आत्मा- 
श्वित निश्चयनयका बाश्रय करनेवाले ही ( स्वरूपछाम कर कम्मोंसे ) 
मुक्त होते हैं और पराश्षित व्यवहारतयका बाश्रय तो एकान्तसे कर्मो से 
नहीं छुटनेवाला अभव्य जीव भी करता है ॥र२७रा। 

परमें बात्म वुद्धिका नामया उपादेय भावसे परमसें इष्टानिष्ट ' 
वुद्धिका नाम पराश्चयपत्ता है बौर स्वतः सिद्ध होनेसे अनादि-अनन्त 


नित्य उद्योत्तत्प और विशद ज्योत्ति एक ज्ञायकर्मं तल्‍लीनतारूप बात्म 
परिणामका होना स्वाश्वितपना है। इनमेंसे जीवनमें पराश्रयपनेका 


होना एक मात्र संसारका कारण हैं। संसारपद्धतिको आनममें जो संयोग 
मूलक कहा हैं सो उस द्वारा भी उक्त प्रकारके पराश्रयपनेको ही स्वीकार 
किया यया है। इस त्थ्यको स्पष्टरूपसे समझनेके लिये मूलाचार टीका 
का यह दचत हृष्टव्य है-- 
अनात्मनीनभावस्य आत्मनाव: संबोग: अ- १, गा.-४८ | 

जो भाव बात्माके नहीं हैं उन्तमें आत्मभावका होना संयोग है, इसी 
का नाम पराश्चयपना हैँ) त्तालय॑ यह है कि कर्मोद्यको निमित्त कर 
जितने मी भाव होते हैं वे तो पर हैं ही, मैं 
कौन काय॑ हैं जिसे परकी सहायतताके बिना सम्पन्न किया जा सके | 
यहाँ तक कि सिद्धोंकी ऊब्बे गति भी नियत स्थान त्क घर्मास्तिकायकी 
सहावत्तासे होती हैं। यदि वे स्वयं गमन करते होते तो छोकाग्रसे ऊपर 
उनके गमनकों कौन रोक सकता था इत्वादि विकल्प भी पर हैं। त्तथा 
इनमें जात्मभावका होना ही सबोग या पराश्रययना है। इस प्रकार जो 
पराश्चितहूप उपयोग परिणाम अनादि कालसे इस जीवके वर्तंता चछा 
वा रहा है उसीको प्रकृत्तमें व्यवहारनय कहा गया है | बज्ञानकी भूमिका 
में सवंदा रहनेवाल्ा यह भाव अभ्व्य जीवके तो होता ही है, ऐसे भव्य ' 
जीवके भी होता है, क्योंकि मज्ञान अवस्थामें पर्याय दृष्टिवाले दोनों ह्ठी. 
एक समान है। उन्तमें कोई सेद नहीं है। 

शंका--ज्ञानी या बन्तरात्मा जोवके जो शुभोपयोग होता है उस्ते तो 
परम्परा मोक्षका कारण कहा ही है सो क्‍यों ? 

समावान--परमा्थसे मोलका सालात कारण त्तो निरचय रत्नत्रय- 


उग २ 


निश्चयउपादान-मीमांसा ९७ 


परिणत आत्मा ही है। शुभोपयोगको जो मोक्षका परम्परा कारण कहा 
जाता हैं सो एक तो सातवें गुणस्थानसे लेकर चौदहवें गुणस्थान तक 
शुभोपयोग होता ही नहीं। इससे पूर्वके चौथे आदि तीन गुणस्थानोंमें 
वहुलतासे शुभोपयोग अवब्य होता है और वह निदचय रत्वत्रयका सहंचर 
होनेके कारण व्यवहारसे अनुकूल माना“गया है। तथा स्वरूप परिणमन 
पूर्वक जो. निवचय रत्नत्रयरूप शुद्धि प्राप्त हुई वह शुभोपयोगके काहमें 
यथावत्‌ बनी रहत्ती है, उसकी हानि नहीं होती, इसीलिये ही शुभोषयोग- 
को व्यवहास्स परम्परा मोक्षका कारण कहा है, क्योंकि निश्चय रत्तत्रय 
परिणत आत्मा मोक्षका साक्षात्‌ कारण, सविकल्प भूमिका कहो था 
प्राक्‌ पदवीमें कहो व्यवहारस उसके अनुकूल शुभोपयोग, इस प्रकार 
शुभोपयोगको व्यवहारसे मौक्षका परम्परा कारण स्वीकार किया गया 
हैं। इसकी पुष्टि इस प्रमाणसे हो जाती है-- 

वाह्मप॑चेन्द्रियविषयभृते वस्तुनि सति अज्ञानभावात्‌ रागाद्यव्यवक्षानं भवति 
तस्माव्थ्यवसानाद वन्यो भवतीति पारंपर्येण वस्तु वन्चकारणं भवति, न च 
साक्षात्‌ । परमात्मप्रकाक्ष पृ० ३१५४॥। 

पच्चेन्द्रियोंकी विषयभूत वाह्म वस्तुके होनेपर अज्ञान भावसे रागादि 
अध्यवसान होता है, इसलिये अध्यत्रसानसे वन्‍्ब होता है। इस प्रकार 
वाह्य वस्तु व्यवहारसे परम्परा वन्वका कारण है | 

यद्यपि शुभोपयोगकोी मोक्षका परम्परा व्यवहार हेतु कहा है किन्तु 
मोक्षप्राप्तिके समय या उससे अव्यवहित पूर्व समयमें शुभोपयोग जब होता 
ही नहीं तव इस हृष्टिस तो वह मोक्षका परम्परा व्यवहार कारंण तो हो 
नहीं सकता | किन्तु जो निश्चय रत्लत्रय मोक्षका साक्षात्‌ कारण है वह 
चतुर्थ गुणस्थानस लेकर चौदहवें गुणस्थान तकका व्यवहारसे एक ही है 
ऐसा स्वीकार करने पर हीं शुभोपयोगको मोक्षका परम्परा व्यवहार 
कारण कहना वनता है । 

छांका--जीवकी निविकल्प अवस्थामें जो अवुद्धिपूर्वक राग होता 
है उसे भी मीौक्षका परम्परा व्यवहार कारण कहना चाहिये ? 

समाधान--जीवकी निविकल्प अवस्था्में जो अवुद्धिपूर्वक राम 
होता है बह शुभोपयोगकी जातिका ही होता ;है, इसलिये उसे भी 
परम्परा व्यवहास्से मोक्षका कारण कहनेमें कोई आपत्ति नहीं हैं । 

दांका--कतिपय शास्त्रोंमें यह भी उल्लेख मिलता है कि कोई 
सम्यन्दृष्टि जीव ब्रत्तादिका आचरण कर स्वयं जाता है और वहाँसे 
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चय हो मनुष्य जन्म पा अन्‍्तमें मोक्षका अधिकारी बनता है और इस 
दृष्टिसे शुभोपयोग मोक्षका परम्परा कारण हैं ऐसा माना जाय तो क्या 
आपत्ति है ? है शिकशकर 
समावान--यहाँ भी पिछले मनुष्य जन्मके रत्तत्रयसे लेकर मा 
प्राप्त होने त्कका रत्नत्रय एक ही है, मात्र इस दृष्टिको सामने रखकर ही 
उसके साथ वृद्धिपृवंक या अवुद्धिपूर्वक वर्तंनेवाले शुभरागको मीक्षेका 
परम्परा व्यवहार कारण कहा जा सकता है। 
वास्तवमें देखा जाय तो शुभोपयोगके कालमें जो सम्यग्दर्शनादि 
रूप स्वभाव पर्याय होती है या अवुद्धि पूर्वक प्रशस्त रागके कालमें जो 
स्वानुभूति और शुद्धोपयोग होता है उस शुभोपयोग और अबुद्धिपुर्वक 
प्रशस्त रागको ही स्वभाव परिणतिका व्यवहारसे निमित्त कहा गया है, 
क्योंकि ज्ञानवारा जब तक सम्यक्‌ रूपसे परिपाकको प्राप्त नहीं होती है 
तभी तक ज्ञानधारा और कर्मवाराके एक साथ होनेकी आगम स्वीकार 
करता हैं। इन सब दृष्टियोंकी ध्यानमें रखकर यह कलश काव्य 
इृष्ठव्य है-- 
यावत्पाकमुपैति कर्मविरतिज्ञनिस्यथ सम्बह न सा 
कर्म-ज्ञानसमुच्चयो5पि विहितस्तावन्न काचित्‌ क्षति: । 
किन्त्वत्रापि समुल्लसत्यवच्चतो बत्‌ कर्मवन्‍्वाय तत्‌ 
मीआय स्थितमेकरमेव परम ज्ञानं विमुकतं स्वतः ॥११०॥॥ 
जब तक ज्ञानकी कर्मविरति भछीमाँत्ति परिपृर्णताको प्राप्त नहीं 
होती तव तक ज्ञान और कर्मका एक साथ रहना आगम सम्मत्त हैं, 
इससे बात्माकी कोई क्षत्ति नहीं होती भर्थात्‌ उस कालमें सम्यग्दर्शनदि 
परिणाम शुद्धिके अनुसार यथावत्‌ वने रहते हैं । किन्तु इत्तनी विशेषता 
है कि इस भूमिकामें भी आत्मामें अवशपने (पुरुषार्थवी हीनत्तावश्ञ) 
जो कर्म प्रकट होता है वह तो वच्चका कारण है और स्वत्त: विमुक्त 
स्वभावमात्र जो परम ज्ञान है वह मोक्षका कारण है ॥११०॥ 
तात्पयं यह है कि कमंवारा स्वत्त: वन्वस्वरूप है, इसलिये वह वन्व 
का हेतु है बौर ज्ञानवारा स्वयं मोक्षस्वरूप है, इसलिये वह मोक्षका 
हेतु है 
शुद्ध आत्मस्वरूपमें अचलरूपसे जो चेंतन्य परिणति होती है उसीका 
नाम ध्याच है, क्योंकि स्वानुमूति कहो, शुद्धोपयोग कहो या निश्चय ध्यान 
कही इन तोनोंका एक ही अर्थ हैं। जीवके ऐसा ध्यान कब होता हु 
इसका निर्देश करते हुए आचाय॑देव कुन्द-कुन्द पंचास्तिकायमें कहते हैं- 
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जरस ण विज्जदि रागो दोसो मोहो य जोगपरिकम्मों । 
तस्स सुहासुहृडहणों झाणमओ जायए अगणी ॥१४६॥ 


जिसके जीवनमें मिथ्यात्वकी सत्ता नहीं है तथा जिसका उपयोग 
राग, द्वेष और मल, वचन, कायरूप परिणतिको नहीं अनुभव रहा है 
उसीके शुभाशुभ भावोंको दहन करनेमें समर्थ ध्यानरूपी अग्नि उदित 
होती है ॥१४६॥ 

जिसे यहाँ स्वानुभूति, शुद्धोपयोग या ध्यान कहा है उसीका दूसरा 
नाम स्वद्रव्यप्रवृत्त परिणाम भी है, स्वाश्रित निश्चयनय भी यही है । 
पराश्चित परिणाम इससे भिन्न है जिसे आममसें परद्रव्य-प्रवत्त परि- 
णाम भी कहते हैँ, जो अज्ञानका दूसरा नाम है। समयसार गाथा २ में 
जो स्वसमय और परसमयका स्वरूप निर्देश किया गया है वह भी उक्त 
त्थ्यको ध्यानमें रखकर ही किया गया है। 

- शंका--सम्यग्हष्टि और तत्पूर्वंक ब्नतीके सविकल्प भूमिकामें जो 
रागपूर्वक कार्य देखे जाते हैं सो उस समय उनके वे परिणाम परद्रव्य- 
प्रवृत्त माने जाये या नहीं ? 

समाधान--सम्यर्दृष्टि या तत्पूव॑क व्रत्तीके राग परिणत्ति तथा मन, 
वचन, कायकी प्रवृत्ति मात्र श्ेय है, वह उन्तका कर्ता नहीं, क्योंकि ज्ञानी 
के वुद्धिपुवंक राग, ढेप अं। र मोहका अभाव होनेसे जो उसके रागपूर्वंक 
प्रवृत्ति देखी जाती है या कर्मंवनन्‍्ध होत्ता है वह अवुद्धिपुवंक रागादि 
कलंकका सज्भाव होनेसे ही होता है । 

इस प्रकार इस समग्र कथनका सार यह है कि जो अपने स्वसहाय 
होनेसे अनादि-अनन्त, नित्य उद्योतरूप और विशद-ज्योत्ति ज्ञायक भाव 
के सन्‍्मुख होता है उसके मोक्षमार्गके सन्‍्मुख होने पर उसका उपादान 
भी उसीके मनुकूल प्रवृत्त होता है और जो अपने उक्त स्वभावभूत 
ज्ञायक भावको भूलकर संसार मार्गका अनुसरण करता है उसका उपा- 
दान भी उसीके अनुकूल प्रवृत्त होता है। ऐसी सहज वस्तु व्यवस्था है 
जिसे वाह्य सामग्री अन्यथा करनेमें समर्थ नहीं है । इतना विशेष है कि 
जो जीव मोक्षमार्गके सन्‍्मुख होता है उसके निमित्त व्यवहारके योग्य 
बाह्य सामग्रीका योग स्वयं मिलता है, वुद्धिका व्यापार उसमें प्रयोजनीय 
नहीं और जो जीव संसार मार्गके सन्‍्मुख होता है उसके निमित्त व्यवहार 
के योग्य वाह्य सामग्रीका कभी अवुद्धिपृुवंक योग मिलता है और कभी 
बुद्धिपुवंक योग मिलता है। ऐसा ही अनादि कालसे चला भा रहा 
नियम है। विज्ञेषु किमधिकम | ह 
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पर उपाधि-निज वस्तुका सहज योग है जीव । 
विधि-निपेघसे जानते त्रिभुवनराय सदीबव ॥ 


१. उपोद्घात 


अभी तक हमने पिछले दो अध्यायों हारा वाह्य कारण और निश्चय 
उपादानकी क्रमसे मीमांसा की | अब आगे इस अध्यायमें आगमानुसार 
यह स्पष्ट किया जायगा कि जड़-चेतनके प्रत्येक कार्यंमें इन दोनों उपा- 
घियोंका योग सहज ही मिलता रहता है। जिसे अज्ञानीके योग और 
विकल्परूप प्रयोग चिमित्त कहा गया है उसका योग भी अपने काहूसें 
सहज ही होता है। मात्र उस कालमें उसके वृद्धि और प्रयत्नपूर्वक होने 
से उसकी स्वीकृतिको ध्यानमें रखकर उसे प्रायोगिक कहा गया है। 
इत्तना विशेष है कि सम्यग्दर्शन आदि स्वभाव परिणत जीवोंके संसार 
अवस्थामें जितने भी विभाव कार्य होते हैं वे सब अवुद्धिपूर्वक विश्नसा 
ही स्वीकार किये गये हैं। कारण कि उनमें इस जीवके स्वपनेका भाव 
नहीं होता । उनका मात्र वह ज्ञाता हष्टा ही होता है। समयसार आत्म- 
ख्याति टीकामें इसी त्थ्यको स्वीकार करते हुए लिखा है-- 


यो हि ज्ञानी स॒बुद्धिपुर्वकराग-देप-मोहरूपात्रवभावाभावात्‌ निरासत्रव एव, 
किन्तु सोअपि यावत्‌ ज्ञान सर्वेत्कष्टभावेन दुष्टुं ज्ञातुमनुचरितं वाशवतः सन्‌ 
जघन्यभावेनंव ज्ञानं पश्यति जानात्यनुचरति तावत्तस्यापि जघन्यभावान्यथानु- . 
पपत्त्याध्नुमीयमानावुद्धिपृवंककलंकविपाकसदुभावात्‌ पुदुूगलकर्मवन्धः स्यात्‌ । 


जो परमार्थंसे ज्ञानी है उसके बुद्धिपुवंक राग, हेष और मोहरूप 
भासत्रव भावोंका अभाव होनेसे वह निरासत्रव ही है। इतना विश्येष है 
कि वह जब तक ज्ञानको सर्वोत्कृष्टरूपसे देखने, जानने और भआचरनेमें 
अशक्‍त होता हुआ जघस्य भावसे हो ज्ञानको देखता, जानता और 
भाचरता हैँ त्व तक उसके भी जघन्य भावकी अन्यथा उत्त्पत्ति नहीं 
हो सकती, इससे अनुमान होता है कि उसके अबुद्धिपुबंक कर्मकलूंक 
रूप विपाकका सद्भाव होनेसे पुदगल कर्मका बन्ध होता है। 
. ज्ञानीके मिथ्यात्वरूप भाव तो होता ही नहीं । नौवें गणस्थान तक 
है ष और दशवें गुणस्थान तक रागका सद्भाव होनेसे वह उनका स्वामी 


कम ता 

नहीं इसलिये हे इक सो हक अरव4ेक श् 
नहीं है, इसलिये उसके राग और हढ/ हल ही 
स्वीकार किया गया है। अतः राग-द्वेषके कारण जो कर्मंबन्ब होता है 
स्वभाव सन्मुख होनेसे ज्ञानीके वुद्धिपूवंक वह नहीं होता । अबुद्धिपृर्वक 
होनेवाले राग-द्ेष और उदयके साथ ही उसका अविनाभाव सम्बन्ध है | 


और यह ठीक भी है, क्योंकि संसारके जितने भी कार्य हैं. उनमें 
ज्ञानीका स्वामित्व न रहनेसे उन सबको उसके भवुद्धिपू्वक स्वीकार 
करना ही न्यायोचित है। वह दृष्टिमुक्त होनेसे मुक्त ही है, क्योंकि 
उसने पर्यायमें परमात्मा बननेके द्वारमें प्रवेश कर लिया है | 


इस प्रकार इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि ज्ञानीके संसार 
के सभी कार्य वुद्धिपृवंक होते ही नहीं, इसलिये परमागमने अज्ञानीके 
योग भौर विकल्पके साथ ही उनकी व्याप्ति स्वोकार की हे। यत्तः ऐसे 
ही कार्येके साथ अन्नानीके बुद्धि (अभिप्राय) पूर्दक कतृत्व घटित होता 
हैं, अतः आचार्योनि इन्हीं कार्योको प्रायोगिक स्वीकार किया है। इनके 
के अन्य जितने भी काय॑ होते हैं वे सब विख्नसा ही स्वीकार किये 
गये हैं । 


शंका--यहाँ पर ज्ञानीके वुद्धिपृवंक रागादि भावोंका अभाव 
बतलाया है सो यह वात हमारे समझमें नहीं भाती, क्योंकि ज्ञानधारा 
और कर्मंधाराके एक साथ रहनेमें आत्माकी किसी प्रकारकी क्षत्तिको 
भआगम स्वीकार नहीं करता। हम देखते हैं कि सविकल्प अवस्थामें 
ज्ञानीके गृहस्थ अवस्थाके सभी कार्य तथा भावलिगी सन्तके भी २८ मूल- 
गुणोंका पालन, आहारादिका ग्रहण, तत्त्वोपदेश, शिष्योंका ग्रहण-विस- 
ज॑न, गुरुसे अपने द्वारा किये गये दोषोंकी निन्‍्दा गहपृव॑क प्रायश्चित्त 
लेना आदि सभी कार्य बुद्धिपूर्वक होते हुए ही देखे जाते हैं। कर्ता-कर्म 
अधिकारमें भी जिस द्रव्य का जब जो परिणाम होता है उस समय उस 
द्रव्यका कर्ता उस द्रव्यको ही स्वीकार किया गया है। यत्तः राग-हेषादि 
भाव जीवोंकी ही पर्याय है। जीव ही स्वयं उसरूप परिणमत्ता है, 
इसलिये प्रक्ृतमें ऐसे जीवकी एक तो निराखव मानना उचित नहीं है। 
दूसरे ज्ञानीके भी श्रावक और भावलिंगो साधुके जितने भी कतंव्य-कर्म 
कहे गये हैं उन्हें अवुद्धिपूवंक मानना भी उचित नहीं है। चरणानुयोगकी 
रचना भी श्रावक और मुनिकी प्रवृत्ति कैसी हो इसी अभिग्रायसे हुईं है। 
वह जिनवाणी है, इसलिये यही मानना उचित है कि ज्ञानी भी जब 
सविकल्प अवस्थामें वरतता हैं तव शुभाचारकों श्रावक और मुनिके 
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कर्त॑व्य-कर्म ही मानने चाहिये | उन्हें आगममें व्यवहार मोक्षमार्यरूपसे 
स्वीकार करनेका प्रयोजन भी यही है ? पद 
समाधान--प्रइन मारमिक है। उसका समाघान यह है कि प्रक्ृत्तमें 
जो वुद्धिपूवंक और अवुद्धिपु्वंक कार्योका विभाजन किया गया है वह 
यह मेरा काये और में इसका करनेवाला, इस कार्यके किये वित्ता मेरा 
ततरणोपयाय नहीं, ऐसे अभिप्रायपूर्वक जो कार्य होते हैं वे वुद्धिपृ्वंक 
कार्य कहलाते हैं तथा इनके सिवाय अन्य सव कार्य अवुद्धिपुवंक कहलाते 
हैं। आचाय॑ विद्यानन्दने अवुद्धिपुर्वक कार्यका अर्थ अतकंत्तोपस्थित 
किया है सो इससे भी उक्त कथनकी ही पुष्ठि होती है, क्योंकि प्रकृतमें राग 
द्रंप और मोहपूर्वक की गई प्रवृत्ति या अभिष्राय मोक्षप्राप्तिके लिये इष्ट 
नहीं है। इस हृष्टिसे शुभोपयोग भी अनुपादेय माना गया है। उसका 
विकल्पकी भूमिका कहो या प्राक्‌ पदवी कहो उस समय होना और वात 
हैं और यह मोक्ष प्राप्तिके लिए परमार्थसे करणीय है ऐसे अभिप्रायपुर्वेक 
उसे उपादेय मानना और वात है। ज्ञानीका अभिप्राय त्तो एकमात्र 
अपने त्रिकाली ज्ञायक स्वभावमें लीनत्ा प्राप्त करनेका ही रहता है। 
भौर इसीलिये जाचार्य अमृत्तचन्द्रदेवने स्वरुपमें रमतना-चारित्र है 
चारित्रका यह लक्षण किया है। यत्तः चारित्र सम्ब्दर्गंनका अविना- 
भावी है, इसीलिये आगममें सम्यर्दर्शन, सम्यगज्ञान और सम्यकचारित्र 
इनसेंसे प्रत्येकके लक्षणके साथ स्वरूप लाभको अविनाभावी स्वीकार 
किया गया है। स्वरूप लाभ न हो और सम्यर्दर्गंन आादि परिणाम 
हो जायें ऐसा नहीं है। शुभाचारको चरणानुयोग श्ञास्त्र स्वयं मोक्ष- 
प्राप्तिमें वाह्यम-निमित्तरूपसे स्वीकार करता है। इसलिये यही तथ्य 
फलित होता है कि ज्ञानीकी दृष्टि सबंद्य सविकल्प अवस्थामें भी 
बात्मस्वरूप पर ही रहती है। वह स्वयं शुभाचारको संसारका प्रयोजक 
होनेसे अपना अपराध ही मानता रहता है, क्योंकि ऐसी दृष्टिके विना 
उसका, ज्ञानी कहो, सम्यग्दुष्टि कहो, अध्यात्मवत्त कहो, अन्‍्तरात्मा 
कहो या स्वसमय कहो” होना नहीं वन सकता | 


इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि लोकमें साभिप्राय जितने 
भी कार्य होते हूँ उनकी प्रायोगिक संज्ञा है, शेष सब कार्य वेखसिक 
कहलाते हैं । 
२. उभयरूपसे निमित्त शब्दकाईप्रयोग 

सावारणतः निमित्त शब्द कारण, उपाधि, साथन या हेतुवाची 
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स्वीकार किया गया है। यह बाह्यकारण और उपादान दोनोंके अथ॑में 
प्रयुक्त हुआ है। यथा-- 

द्रव्यस्थ निमित्तवशात्‌ उत्पद्यमाना परिस्पन्दात्मिका क्रियेत्यवसीयतें। त० वा०, 
अ० ५ स० २२ । 


द्रव्यके दोनों वाह्य और आशभ्यन्तर (उपादान) निमित्तोंके वशसे 
उत्पन्न होनेवाले परिस्पन्दका नाम क्रिया है ऐसा निश्चित होता है । 

क्रियाके इस लक्षणमें व्यवहार हेतुके साथ निश्चय उपादानके लिए 
भी निमित्त झब्द व्यवहृत हुआ है। 

कहीं इन दोनोंके लिए वाह्य और आशभ्यन्तर हेतु संज्ञा भी व्यवहृत्त 
हुई है (० वा०, अ० २ सू० ८), तथा कहीं बाह्य और इतर उपाधि 
संज्ञा भी प्रयुवत हुई है (स्व० स्तो० इलो० ५९) | 

इन उदाहरणोंसे यह स्पष्ट हो जाता है कि छौकिक या परमार्थ 
स्वरूप जो भी कार्य होता है उसमें व्यवहार हेतु और निश्चय हेतुका 
सन्तिधान अवद्य होता है । यत्तः निश्चय हेतु (निश्चय उपादान) कार्य 
द्रव्यका ही एक अव्यवहित पूर्व रूप है, इसलिये वह तियमसे कार्यका 
नियामक स्वीकार किया गया है। किन्तु व्यवहार हेतु कार्यंका अविना- 
भावी है, इसलिये मात्र व्यवहारसे उसे कार्यका नियामक कहा जा 
सकता है | फिर भी वह निश्चय हेतुका स्थान नहीं ले सकता । इन दोनोंमें 
विन्ध्य-हिमगिरिके समान महान्‌ अन्तर है--अन्तरं महदस्तरम्‌ । क्योंकि 
निष्चय हेतु कार्य-द्रव्यके स्वरुपमें अन्तनिहित है और व्यवहार हैतू वाह्य 
वस्तु है, इसलिये इन दोनोंमें महान्‌ अन्तर होना स्वाभाविक है, निश्चय 
हेतु कार्य द्वव्यका पूर्व रूप होनेसे सदृभूत है भौर व्यवहार हेतु कार्य-द्रव्य- 
से भिन्‍न होनेके कारण उसमें असद्भूत है । 


३. शंका-समाधान 

शंका--जब उक्त दोनों ही हेतु कार्यके प्रति नैगमनयसे स्वीकार 
किये गये हैं तब दोनोंका दर्जा एक समान माननेमें क्या आपत्ति है ? 

समाधान--आगममें सदभूत और असदभूत व्यवहा रके भैदसे नेगम- 
नय दो प्रकारका स्वीकार किया गया है| यतः वाह्य वस्ठुम निमित्तता 
असद्भूत व्यवहास्नयसे स्वीकार की गई हैं और निश्चय उपादानमें 
कार्यके प्रति हैतुता सदूभूत व्यवहा रनयसे स्वीकार की गई है, अतः इन 
दोनोंको एक समान दर्जा नहीं दिया जा सकता है। मात्र हँतृत्ा बे 
की हृष्टिस दोनों ही समान है। आशय यह है कि यह इसका कार्य हैं 
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और यह इसका कारण है यह व्यवहार त्तो दोनों हेतुओंपर समाचरूप 
से लागू होता है। मात्र बाह्य हेतु और कार्य इनमें निमित्त-तेमित्तक 
भाव जहाँ असदभूत व्यवहारनयसे घटित होता है वहाँ निश्चय उपादान 
और कार्य इनके मध्य निमित्त-तेमित्तक भाव सदुभूत व्यवहा रनयसे 
घटित होता है । 

शंंका--जब कार्यके साथ निरचय उपादानका सम्बन्ध सद्भूत व्यव- 
हारनयसे घटित किया जाता है तो उपादानके पूर्व उसे निश्चय विशेषण 
क्यों दिया गया है ? 

समाधान--यत्तः प्रत्येक निश्चय उपादानमें प्रत्येक कार्यके प्रति 
स्वरूपसे हेतुता विद्यमान है, अतः उपादानके पूर्व उसे निश्चय विशेषण 
दिया गया है। 


४. व्यवहाराभासिथोंका कथन 


यह वस्तुस्थिति है। इसके ऐसा होते हुए भी अपने इन्द्रिय प्रत्यक्ष, 
तक और अनुभवको प्रमाण मानकर तथा साथ ही आगमकी दुहाई देते 
हुए एक ऐसे नये मतका बुद्धिपुर्वेंक प्रचार किया जा रहा है कि अव्य- 
वहित पूर्व समयवर्ती द्रव्य अनेक शक्तिसम्पन्न होता है, इसलिये कब 
कौन कार्य हो यह वाह्मय सामग्री पर अवरूम्बित है और उसका कोई 
नियम नहीं कि कब कैसी वाह्य सामग्री मिलेगी, इसलिये जब जेसी 
सामग्री मिलती है, कार्य उसके अनुसार होता हैं, अतः कार्यका नियामक 
बाह्य निमित्त ही होता है, उक्त उपादान नहीं । इसके साथ ही वुद्धि- . 
पूवंक एक ऐसे मतका भी प्रचार किया जा रहा है कि प्रत्येक द्रव्यकी . 
शुद्ध पर्याय तो नियत्त ऋमसे ही होती है, किन्तु अशुद्ध पर्यायके सम्बन्ध 
में ऐसा कोई नियम नहीं है । वे नियत क्रमसे भी होती हैं और नियत्त 
क्रमक्रो छोड़कर आगे-पीछे भी होती हैं । 

इस विषयको और स्पष्ट करते हुए उनका कहना है कि जब कि 
आगमसें उदासीन वाह्य निमित्त और प्रेरक बाह्य निमित्तोंका पृथक्‌- 
पृथक्‌ उल्लेख दृष्टिगोचर होता है तो दोनोंको एक कोटिमें ब्रिठलाना 
ठोक नहीं है । हमारा यह कहना नहीं कि जो-जो क्रियावानु पदार्थ हैं वे 
सब प्रेरक निमित्त ही होते हैं। उदाहरणार्थ चक्षु इन्द्रिय कियावानु 
पदाथे होकर भी रूपोपलब्धिमें प्रेरक वाह्मय निमित्त नहीं है । वह उसी 
प्रकारसे रूपोपलूब्धिमें व्यवहार हेतु है जैसे गति करते हुए जीवों और 
पुद्गलोंकी गति क्रियामें धमंद्रव्य या ठहरते हुए जीबों.भौर पुद्गलोंके 
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स्थित होनेमें अधर्म द्रव्य व्यवहार हेतु हैं। इष्टोपदेशमें नाज्ञो 'विज्ञत्न- 
मायाति” यह कथन ऐसे ही क्रियावान्‌ पदार्थोकी व्यवहार हेतुताकों धर्म 
द्रव्यके समान वतलानेके लिए किया गया है | 

किन्तु इनके सिवाय आमगममें ऐसे उद्धरण भी दृष्टिगोचर होते हैं 
जिनके आधारसे उदासीन व्यवहार हैतुओंसे अतिरिक्त प्र रक व्यवहार 
हेतुबोंकी स्वत्तन्त्ररूपसे सिद्ध होती है। उदाहरणार्थ सर्वार्थसिद्धिमें 
द्रव्य वचन परीद्गलिक क्यों है इसकी पुष्टिमं बताया गया है कि भाव 
वचनरूप सामथ्यंसे युक्त क्रियावान्‌ आत्माके द्वारा प्रेयंमाण पुद्गल 
द्रव्य वचनरूपसे परिणमन करते हैं, इसीलिये द्रव्य वचन पीद्गलिक 
है। उल्लेख इस प्रकार है-- 

तत्मामथ्यपितेन क्रियावतात्मना प्रेयमाणा: पुदूगछा: वाक्‍त्वेन विपरिणमन्त 
इति धव्यवागपि पौदगलकी । (अ० ५ स्‌ १९) । 

तत्त्वाथंवार्तिकमें भी यह विवेचन इसी प्रकार किया गया है। 
इसके लिए देखो अ० ५, सु० १७ और १५ | 

इसी प्रकार पण्चास्तिकाय (गाथा ८५ व ८८ जयसेन्ीया टीका) 
और वृहदूद्रव्यसंग्रह (गाथा १७ व २२ संस्कृत टीका) में भी ऐसे उल्लेख 
मिलते हैँ जो उवत्त कथनकी पुण्टिके लिये पर्याप्त हैं। 

इस प्रकार ये कतिपय उद्धरण हैं जिनके आधारसे ऐसे प्रेरक व्यव- 
हार हेतुओंका समर्थन होता है जो लोकमें चक्षु इन्द्रियसे विलक्षण प्रकार 
से दूसरे द्रव्योंके कार्यो में व्यवहार हेतु होते हुए देखे जाते हैं । इससे 
यह स्पष्ट ज्ञात हो जाता है कि यद्यपि चक्षु इन्द्रिय क्रियावान्‌ होकर 
भी रूपकी उपलब्धिमें प्रेरक वाह्य हेतु भले ही नहों, किन्तु इसका 
कोई यह अर्थ करे कि जितने भी क्रियावान्‌ पदार्थ हैं वें सव धर्मादि 
द्रव्योंके समान उदासीन व्यवहार हेतु ही होते हैं तो यह कथन पूर्वोक्त 
आगम प्रमाणोंसे बाधित हो जाता है, इन्द्रिय प्रत्यक्ष, अनुभव और युक्‍्ति 
से विचार करने पर भी इस कथनकी सत्यता ग्रमाणित नहीं होती । 
कारण कि छोकमें ऐसे वहुतसे उदाहरण दृष्टियोचर होते हैं जिनकी 
व्यानमें लेनेपर व्यवहारसे प्रेरक नि्मित्तोंकी सिद्धि होती हैं। अपने इस 
कथनकी पुष्टिमें वें वायुका उदाहरण विश्येपखपसे उपस्थित कर कहते 
हैं कि जिस प्रकार वायुका संचार होनेपर वह ध्वजा आदि अन्य पदार्थों 
के उड़नेमें व्यवहारसे प्रेरक नि्मित्त होता है उसी प्रकार सभी अ्ररक 
निमित्तोंके विपयमें जानना चाहिये | पम्चास्तिकाय समय व्याख्या टीका 
से इसकी पुष्टि होती है। यथा-- 
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यथा गतिपरिणतो प्रभंजनः वैजयन्तीनां गतिपरिणामस्य हेतुकर्ताव्वलोवयते 
न धर्म: । स खलु निष्क्रियत्वान्न कदाचिदषि गतिपरिणाममेवापद्यते, कुतो5स्य 
सहका रित्वेन परेषा गतिपरिणामस्य हेतुकर्तृत्वम्‌ । गाथा ८८ । 


जिस प्रकार गतिपरिणत वायु ध्वजाओंके गतिपरिणामका हेतुकर्ता 
देखा जाता है, धर्म द्रव्य नहीं । वह वास्तवमें निष्क्रिय होनेसे कभी भी 
गत्तिपरिणामको नहीं प्राप्त होता, इसलिये इसका सहकारीपनेरूपसे 
दूसरोंके गतिपरिणामका हेतु कतृंत्व केसे हो सकता है। 

यह ब्यवहारसे प्रेरक निमित्तोका एक उदाहरण है। लोकमें ऐसे 
हजारों उदाहरण देखे जाते हैं, इसलिये इन सब उदाहरणोंको देखते हुए 
यह सिद्ध होता है कि जहाँ पर निष्क्रिय पदार्थोंके समान सक्रिय पदार्थ 
व्यवहारसे उदासीन निमित्त होते हैं वहाँ तो प्रत्येक काये अपने-अपने 
विवक्षित निग्चय उपादानके अनुसार ही होता है और जहाँ पर सक्रिय 
पदार्थ व्यवहारसे प्रेरक निमित्त होते है वहाँ पर प्रत्येक काय॑) निश्चय 
उपादानसे होकर भी जब जंसे व्यवहारसे प्र रक निमित्त मिलते हैं वहाँ 
पर प्रत्येक कार्य उनके अनुसार होता है.। व्यवहारसे प्र रक निमित्तोंके 
अनुसार काय होते हैं इसका यह तचात्पये नहीं हैं कि गुण-पर्यायरूप प्रत्येक 
उपादानभूत वस्तु अपने स्वचतुष्ठयरूप स्वभावको छोड़कर व्यवहारसे 
प्रेरक निमित्तरूप परिणम जाती है। क्योंकि स्वका उपादान और अन्य 
का अपोहन करके रहना यह प्रत्येक वस्तुका वस्तुत्व है। किन्तु इसका 
यह तात्पय है कि उस समय व्यवहारसे प्र रक निमित्तोंमें जिस प्रकारके 
कार्योमें प्रेरक निमित्त होनेकी योग्यता होती है, कार्य उसी प्रकारके 
होते हैं, निश्चय उपादानके अनुसार नहीं होते । अकाल मरण या इसी 
प्रकारके जो दूसरे कार्य कहे गये हैं उनकी सार्थकता व्यवहारसे प्रेरक 
निमित्तोंका उक्त प्रकारसे कार्योका होना माननेमें ही है। आमगमसें 
अकालमरण, उदीरणा, अपकपषंण, उत्क्षण और संक्रमण जैसे कार्यो" 
को स्थान इसी कारणसे दिया गया है। 


५. व्यवहाराभासियोंके कथतका निरसन 


यह ऐसे व्यवहाराभासियोंका कथन है जो, किसी विशिष्ट प्रयोजन 
वश सम्यक्‌ नियतिका खण्डन करनेके लिये कटिवद्ध हैं। और जिन्होंने 
अपना लक्ष्य एकमात्र यही बना लिया है कि अपने उद्देश्यकी सिद्धिके 
लिए कहीं पर आगमको गौण कर और कहीं पर आगमके अर्थ॑में 
परिवर्तन कर आगमके नाम पर अपने कथनको पुष्ट करते रहना है। 
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ऐसा लिखकर वे जैन दर्शंनसे कितने दूर जा रहे हैं या चले गए हैं इसका 
उन्हें रंचमात्र भी भय नहीं है । 

(१) उदाहरणार्थ 'थः परिणमति स कर्ता' का सीधा अर्थ है--“जो कार्य 
रूप परिणमन करता है | किन्तु व्यवहारसे जो प्रेरक निमित्त कहे जाते हैं, 
कार्योका यथार्थ कतृत्व उनको प्राप्त हो जाय और बाह्य वस्तु जो 
प्रत्येक कार्यका व्यवहार कारण है उसका तड्रिन्त द्रव्यके कार्यके प्रति 
कार्यकारोपना सिद्ध हो जाय, इसलिए वे उक्त इलोकांशका “जिसमें 
परिणमन होता है' यह अर्थ करते है। 

(२) दूसरा उदाहरण समयसार गाथा १०७ का है। इसमें “आत्मा 
पुद्गल द्रव्यको परिणमाता है आदि व्यवहारनयका वक्तव्य है! यह कहा 
गया है। उसकी आत्मख्यात्ति टीकामें आ० अमृत्तचन्द्र देवने ऐसे उपयोग 
परिणामको विकल्प बतलाकर इस विकल्पको उपचरित ही कहा है। 
यथा-- 

यत्तु व्याप्य-व्यापकभावाभावे<पि प्राप्यं बिकार्य निर्वत्य॑ व पुद्गलद्रव्यात्मकं 
कर्म गृह्लाति परिणमयत्युत्पादयति करोति वध्नाति चात्मेति विकल्प: स किलोप- 
चारः ॥१०७॥ 


, / और व्याप्य-व्यापकभावका अभाव होनेपर भी भ्राप्य, विकार्य तथा 
निव॑रत्यंरूप जो पुदुगल द्रव्यस्वरूप कर्म है उसे आत्मा ग्रहण करता है, 
परिणमाता है, उत्पन्न करता है, करता है और बाँधता है इस प्रकारका 
जो विकल्प होता है वह वास्तवमें उपचार है। 
किन्तु व्यवहा रभासी व्यवित वाह्म हेतुओंकी कार्यकारीपना सिद्ध 
करनेके अभिप्रायसे उक्त सूत्रगाथाका यह अर्थ करते हैं कि आत्मा 
पुद्गलद्रव्यका उपादान रूपसे परिणमन करनेवाला नहीं होता आदि। 
यह उन महाशयोंका कहना है। किल्तु यह कंसे ठीक नहीं है इसके 
लिये आगेके कथन पर दृष्टिपात कीजिये--- 
अत्ता कुणदि सभाव॑ तत्य गदा पोग्गला सभावेहि । 
अच्छंति कम्मभाव॑ अण्णोण्णागराहमवगाढा ॥६५॥ पं० काय | 
आत्मा स्वभाव (मोहादि) करता है और जीवके साथ एक क्षेत्रावगाह- 
रूपसे वहाँ प्राप्त हुए पुद्गल स्वभावसे कर्मंभावको प्राप्त होते है ॥६९५॥ 
इस गाथा द्वारा पुदुगलकार्य जीव द्वारा किये बिना ही जीव और 
पुद्गक अपना-अपना कार्य स्वयं कैसे करते हैं यह स्पष्ट किया गया है ! 
इस पर पुदगल कमेरूप अपने कार्यको जीवकी सहायताके बिना कैसे 
करता हूँ यह शंका होने पर आचार्य कुल्द-कुन्द कहते हैं-- . 
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जह ॒पुग्गलदव्वाणं वहुप्ययारेहि खंधणिष्पत्ती | 
अकदा परेहि दिदठा तह कम्माणं वियाणाहि ॥६६॥ 


जिस प्रकार पुदुगल द्रव्योंकी अनेक प्रकारसे स्कन्धोंकी उत्तत्ति परके 
हारा किये विना होती हुई दिखलाई देती है उसी प्रकार कर्मोंकी 
विविधता परके द्वारा नहीं की गई जानो ॥६६॥ 


यहाँ पर प्रत्येक द्रव्य अपना कार्य अन्यके द्वारा नहीं किये जाने पर 
स्वयं प्रति समय अपने कार्योंका कर्ता केसे है यह पुद्गल स्कन्‍्धोंका 
उदाहरण देकर स्पष्ट किया गया है। पुद्गल स्कन्‍्वोंके धयणुकसें लेकर 
महस्कन्ध तक नाना भेद हैँ | उनमेंसे शून्य वर्गगाओंको छोड़कर वें सब 
सत्स्वरूप हैं | उनमें ऐसी भाहारवर्गंणाएँ भी हैं जिनसे तीन शरीर और 
छह पर्याप्तियोंकी संरचना होती है। मनोवर्गणाएँ भी हैं जिनसे विविध 
प्रकारके मनोंकी संरचना होती है। भाषावर्गंणाएँ भी हे जिनसे तत्त, 
वितत आदि ध्वनियोंकी संरचना होती है। तैजसवर्गणाएँ भी हैं जिनसे 
निःसरण और अनिःसरण स्वभाव तथा प्रशस्त भोर अप्रशस्त तैजस 
शरीरोंकी संरचना होती है। कामंणवर्गंणाएँ भी हैं जिनसे ज्ञानावरणादि 
विविध प्रकारके आठ कर्मोकी संरचना होती हैं। ये पाँचों संसारी जीवों 
से सम्बद्ध होने योग्य वर्गणाएँ हैं । प्रवन है कि इन्हें ऐसी कौन वनाता हैं 
ओोर इनमेंसे आहारादि पाँच वर्गंणाओंमें संसारी जीवोंके साथ सम्बद्ध 
होनेकी पात्रता कौन पेंदा करता हैँ। वया वे स्वभावसे संसारी जीवोंसे 
सम्बद्ध होनेकी पात्रत्ता युकत्त बनती हैं या संसारी जीव उन्हें अपने मोह, 
राग, हंष आदिसे वेसा वना लेता है। साथ ही यह विभाग कौन करता 
है कि इतने परमाणुओंसे रूँकर इतने परमाणुओं तकके स्कन्ध आहार- 
बर्गंणा योग्य होंगे आदि तथा एक प्रकारकी वर्गंणाओोंसे दूसरे प्रकारको 
वर्गणाओंके मध्य इतना अन्तर रहेगा | यदि कहो कि ये वर्गणाएँ स्वयं 
ही वनती और .विछुड़ती रहती हैं तो संसारके सब कार्य स्वयंकृतत 
मान लेनेमें आपत्ति ही वया है। आगमका भी यही आशय है। आचार्य 
कुन्द-कुन्ददेवत्ते इसी स्वयंक्ृत नियमको ध्यानमें रखकर यह निर्देश किया 
है कि जिस प्रकार सव स्कन्‍्वोंकी उत्पत्ति परसे न होकर स्वयं होती है 
उसी प्रकार ज्ञानावरणादि कर्मोकी उत्पत्ति भी स्वयंक्ृत जाननी 
चाहिये । इतने कथनसे यह भी फलित होता है कि संसारी जीव अपने 
रागादि परिणामोंको स्वयं करते हैं और एक क्षेत्रावगाहरूपसे वहाँ स्थित 
पुद्गल कामंणवर्गंणाएँ स्वयं कृम॑रूप परिणमती रहती हैं । इससे आग्रममें 
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व्यवहार और निश्चयनयकी अपेक्षा जो षट्कारक व्यवस्था वतलाई 
गई है उसका बाशय भी भले प्रकार समझमें आ जाता है। साथ ही 
यह भी समझमें भा जाता है कि आचार्यो ने व्यवहार कथनीको क्‍यों 
तो उपचरित बत्तताया और निरचय कथनीको क्‍यों परमार्थ स्वरूप 
वतलाया | प्रकृत्तमें जो जिसका न हो उसको व्यवहार प्रयोजन वश या 
व्यवहार हेतु वश उसका कहना व्यवहार है तथा जो जिसका हो उसको 
निश्चय प्रयोजन या निरचय हेतुवश उसीका कहना निश्चय है। संसारी 
जीवोंके रागादिकी उत्पत्तिके मोहनीय आदि कर्म व्यवहार हेतु हैं, भत्तः 
इन रागादिको नेमित्तिक कहना व्यवहार है तथा इन राग्रादिको 
स्वकालके प्राप्त होने पर संसारी जीव स्वयं उत्पन्त करते हैं और 
उदयादिरूप पुदुगलछ कर्म॑ उन्तके होनेमें स्वयं व्यवहार हेतु होते हैं, 
इतना विशेष है कि निश्चयनयका कथन पर. निरपेक्ष होता है वयोंकि 
वह वस्तुका स्वरूप है । किन्तु व्यवहार नयका कथन पर सापेक्ष होता 
हैं, क्योंकि वह वस्तुका स्वरूप नहीं है। अत्त: रागादिको संसारी 
जीवोंका स्वयंक्ृृत कार्य कहना निश्चय है। और पर निमित्तक कहना 
व्यवहार है। आगमज्न उसीका नाम है जो व्यवहारको व्यवहारनयसे 
ही स्वीकारता है और निशचयको निरचयनयरे ही स्वीकारता है। किन्तु 
जो उक्त कथनको विपरीतरूपसे जानते या कहते हैं वे आगमज्ञ कहलाने 
के अधिकारी नहों हैं। इस तथ्यका समर्थन समयसार गाथा ४१४ की 
मात्मख्यात्ति टीकाके इस वचनसे भले प्रकार होता है-- 


ततो ये व्यवहारमेव परमार्थवुद्धधा चेतयन्ते ते समयसारमेव न संचेतयन्ते । 
य एवं परमार्थ परमार्थवुद्धया चेंतयन्ते ते एव समयसार॑ चेंतयन्ते । 

इसलिये जो व्यवहा रको ही परमार्थ वुद्धिसि अनुभवते हैं वे अकेले 
समयसारको नहीं अनुभवते तथा जो मात्र परमार्थकों परमार्थ बुद्धिसे 
अनुभवते हैँ वे ही समयसारको अनुभवते हैं । 

इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि व्यवहार कथन व्यवहार स्वरूप ही 
हैं उसे वस्तु स्वरूप या वस्तुके कार्यका निश्चय कारण मानना आगम- 
विरुद्ध है। इसलिये वाह्म कारण सहायक है यह कहना भी व्यवहार 
अर्थात्‌ उपचरित (कल्पना मात्र) हो जाता है । 

यदि हम निमित्तपनेकी दृष्टिसे सविकल्प योगयुक्त अज्ञानी जीव 
और तदितर बाह्य कारणोंको देखते हैं तो उनमें कोई अन्तर नहीं रह 
जाता है। केवल वाह्म-व्याप्तिके आधार पर काठश्रत्यासत्तिवश उक्त 


हा 
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जीवोंमें कर्तापनेका तथा अन्यमें करणता आदिका व्यवहार किया जाता 
है। आचार्य अमृतचन्द्रने इस तथ्यको स्पष्ट करनेके अभिप्रायसे समय- 
सार गाथा ८४ की आत्मख्याति टीकामें घटोत्पत्तिके प्रति कुम्भकारके योग 
और विकल्पको घट निर्माणकी क्रिया न कहकर उसे मिट्टीकी उस क्रिया- 
के प्रति अनुकूल कहा है जब कि प्रत्येक वस्तु स्वभावसे किसोके अनुकूल 
और प्रतिकल होती नहीं । अनुकूल या प्रत्तिकूख कहना यह मात्र व्यव- 
हार है । तात्पय॑ यह हुआ कि मिट्टी स्वयं कर्ता होकर घटकी उत्पत्ति 
रूप क्रिया करती है और कुम्भकार॒का योग और विकल्प रूप व्यापार 
व्यवहारसे उसके अनुकूल होता है। अत्त: यही मानना उचित्त है कि 
कार्य क्ती उत्पत्ति होती तो है अपने निश्चय उपादानके स्वसमयमें प्राप्त 
होनेपर स्वयंक्ृत्त ही, पर उसमें जो सविकल्प क्रियावानर्‌ अज्ञानी जीव और 
त्दितर क्रियावान्‌ पदार्थ अन्वय व्यत्तिरेकरूप वाह्म व्याप्तिवश स्वकालके 
प्राप्त होने पर व्यवहार हेतु होते हैं उनकी वह व्यवहार हेतुता धर्मादि 
द्रव्योंके समान ही जाननी चाहिये । वे अपनी-अपनी उक्त विशेषता द्वारा 
दूसरे निष्क्रिय धर्मादि द्रव्योंके समान ही व्यवहार हेतु होते हैं यह त्तथ्य 
पूर्वोक्त कथनसे तो स्पष्ट है ही । निष्क्रिय पदार्थ दूसरोंके क्रिया लक्षण 
अथवा परिणाम लक्षण कार्यो में यथासम्भव किस प्रकार व्यवहार हेतु 
होते हैं इसका स्पष्टीकरण करते समय जो सर्वार्गसिद्धिका उद्धरण दे 
भाये हैं उससे भी स्पष्ट है। उक्त उल्लेखमें जहाँ धर्मादि द्॒व्योंकी 
व्यवहार हेतुताको क्रियावान्‌ चक्षु इन्द्रियकी व्यवहार हेतुताके समान 
बतलाया गया है वहाँ उससे यह भी सिद्ध हो जाता है कि सविकल्प 
क्रियावान्‌ अज्ञानी जीव और त्तदितर क्रियावान पदार्थोकी व्यवहार 
हेतुता धर्मादि द्रव्योंके समान ही होती है। और इसीलिए भाचार्य 
पूज्यपादने जिस प्रकार धर्म द्रव्यको अन्यकी गत्तिमें व्यवहार हेतु 
कहा है, उसी प्रकार अन्य सब व्यवहार हेतु होते हैं इस तथ्यको इष्टोः 
पदेशमें 'नाज्ञो विज्ञत्वमायाति” इत्यादि कथन द्वारा अन्य सब पदार्थोंकी 
व्यवहार हेतुत्ताको निष्क्रिय धर्म द्रव्यकी व्यवहार हेतुताके समान 
स्वीकार किया है। 

निश्चय उपादान और व्यवह्वार निमित्त इन दोनोंका प्रति समय 
किस प्रकार योग मिलता है इसका समर्थन स्वामी कात्तिकेयकी द्वादशानु- 
भ क्षासे भले प्रकार हो जाता है। यथा-- । 

णिय-णियपरिणामाणं णिय-णियदव्वं पि कारण॑ होदि । 
अण्णं बाहिरदव्ब॑ णिमित्तमत्तं वियाणेह ॥२१७॥ 
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सब द्रव्य अपने-अपने परिणामर्क निइपचय उपादान कारण होते हैं, 
अन्य वाह्म द्रव्यकों निमित्त मात्र जानो ॥२१७॥ 


वस्तुत्त: आगममें जहाँ भी निश्चयसे कार्यकी नियामकत्ता स्वीकार 
की गई है वहाँ मात्र निश्चय उपादानको ही प्रवधानता दी गई है। 
असद्भूत व्यवहारनयसे काल प्रत्यासत्तिवश अवदय ही निदचयकी 
_सिद्धिके अभिप्रायसे व्यवहार हेतुको स्थान मिला हुआ है। प्रकृतमें 
निरचयकी सिद्धिका अर्थ है प्रत्ति कण निश्चय उपादानके होने पर अगले 
समयमें जो कार्य हो उसकों अपने अन्वय-व्यतिरेकके द्वारा कालगप्रत्या- 
सत्तिवश सूचित करे । वस वाह्य कारण या असद्‌ व्यवहार हेतुका इत्तना 
ही काम है। वह निद्चय उपादानके कार्यमें दखल द्रे यह उसका काये 
नहों है। हम इस तथ्यको न भूलें यही जेन दर्शनका आशय है। इससे 
अन्य मानता वह जैनदर्शन नहीं होगा। किन्तु विश्वको कर्तरूपसे 
माननेवाला ईब्वरवादी दर्शन होगा ) 


६. अन्य दर्शेनोका सन्तव्य 

अपने इस कथनकी पुप्टिमें हम सं प्रथम नैयायिक दर्शनको लेते 
हैं। नैयायिक दर्शन कार्यकी उत्पत्तिसें समवायी कारण, असमवायी 
कारण और निमित्त कारण ये त्तीन कारण मानता है। जिससे समवेत 
होकर कार्य उत्पन्न होता है वह समवायी कारण है, संयोग भादि असम- 
बायी कारण है | इन दोनोंसे अत्तिरिक्त निमित्त कारण है। नेयायिक 
दर्घन आरम्भवादी या असत्‌ कार्यवादी दर्शन है । वह कारणमें कार्यकी 
सत्ता स्वीकार नहीं करता भौर नही स्वरूपसे वस्तुको द्रव्यहष्टिसे 
नित्य और पर्याय हृष्टिसे अनित्य ही मानता है। इसलिये उस दर्शनमें 
निममित्त कारणपर अधिक जोर दिया गया है। यद्यपि उस दर्शनमें प्र रक 
निमित्त कारण और उदासीन निमित्त कारण ऐसे भेद दृष्टिगोचर नहीं 
होते, फिर भी वह सभी नि्ित्त कारणोंके मध्य कततरूिपसे ईदवरको 
सर्वोपरि मानता है । इसलिए इस दर्शनमें ईदवरके भत्तिरिक्‍्त अन्य सब 
उदासीन निमित्त कारण हो जाते हैं। यत्त: इस दर्शनमें कत्तकि लक्षणमें 
ज्ञान, क्रिया और चिकीर्पाकों समाहित किया गया है, इसलिए जड़ भौर 
चेतन सम्बन्धी सभी कार्यो में उसकी प्रधानता हो जाती है । इस दर्शन 
में निमित्तोंके उक्त प्रका रसे मेद किये बिना भी उक्त प्रकारका विभाजन 
स्पष्ट प्रतीत होता है। संक्षेपमें यह नैयायिक दर्शनका कथन है। बेशे- 
पिक दर्शानकी मान्यता भी इसी प्रकार की है । 


११३ जैनतत्त्वमीमांसा 


वौद्धदर्शंन अनात्मवादी दर्शन होनेके साथ वह क्षणिणवाद पर 
आधत है। वह अन्वयी द्रव्यको स्वीकार नहीं करता । फिर भी ज्ञानकी 
उत्पत्तिके समनन्‍्तर प्रत्यय, अधिपति प्रत्यय, आहूम्बन प्रत्यय और 
सहकारी प्रत्यवय" ये चार कारण स्वीकार करनेके साथ उसने अन्य कार्यों 
के हेतु (मुख्य हेतु) और प्रत्यय (गौण) ये दो कारण स्वीकार किये हैं। 
यह असत्कार्णवादी दर्शन है फिर भी समननन्‍्तर प्रत्ययके भाधारपर यह 
उपादान-उपादेय भावको स्वीकार करता है। 

अव्यवहित पूव॑वर्ती ज्ञानक्षण समनन्तर प्रत्यय है, इन्द्रियाँ अधिपति 
प्रत्यव है, विषय आालम्वन प्रत्यय हैं तथा प्रकाश आादि अन्य सव कारण 
सहकारी प्रत्यय हैं । प्रत्येक समयके ज्ञानकी उत्पत्तिके ये चार कारण हैं । 

अन्य कार्यो की उत्पत्तिके दो कारण होते हैं। उनमेंसे बीज आदिको 
हेतु कहते हैं और प्रत्येक समयके कार्योंकी उत्पत्तिके भूमि आदि अन्य 
कारणोंको प्रत्यव कहते हैं। किसीकी अपेक्षा करके ही कार्यंकी उत्पत्ति 
होती है, इसलिए मूलतः: यह सापेक्षवादी दर्शन है। इसलिए इसका 
नाम प्रतीत्य समुत्पाद भीहे | 

सांख्य सत्यकायंवादी दर्शन है। यह कारणमें कार्योकी सर्वंथा सत्ता 
स्वीकार कर उनका आविर्भाव तिरोभाव मानता है। उसका कहना है 
कि प्रत्येक कार्यके लिये पृथक-पृथक्‌ उपादानका ग्रहण होता है, सबसे 
सव कार्योकी उत्पत्ति नहीं देखी जाती | आकाश कुसुम आदि असतूसे 
कार्यकी उत्पत्ति नहीं होत्तो, शक्‍्यसे ही शक्य कार्यकी उत्पत्ति होती है 
ओर प्रत्येक कार्यका कारण अवश्य होता है । इससे विदित होता है कि 
नियत कारणसे ही नियत्त कार्यकी उत्पत्ति होती हे। इस दर्शन 
ने आविर्भाव और तिरोभाव मानकर भी उपादानसे भिन्न कारणोंपर 
जरा भी वल नहीं दिया है। इसकी मान्यता है कि मृलमें प्रकृति और 
पुरुष दो ही तत्त्व हैं जो सर्वथा नित्य हैं। इसके वाद भी वह जआाविर्भाव 
भौर तिरोभावके आवारपर कार्य कारण भावको स्वीकार करता है। 
उसके मतसे सव कार्य जेंसे हम देखते हैं उसी रूपमें पहलेसे ही विद्यमान 
हैं। मात्र वे अपने-अपने कालमें उजागर हो जाते हैं और अपने-अपने 
कालमें ओजझल हो जाते हैं । 
१. चत्वारः प्रत्यवाः हेतु: आलूम्वनमनन्त रम्‌ 

तथवाधिपतेय च॒ प्रत्ययों नास्ति पल्चमः ॥ --साव्यमिककारिका १२ । 
२. अस्मिन्‌ सति इदं भवत्ति। हेतृप्रत्ययसापेक्षो भावनामुत्पाद: प्रतीत्यसमु- 

त्पाद: | 
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यह तीन दर्शनोंका मन्तव्य है। नैयायिक दश्शेत्र कार्यमें कारणकी 
सत्ता न माननेके कारण कार्य-कारणकी मुख्यतासे अन्य निमित्तवादी 
दर्णन है । ईइवरकी कतताके रूपमें स्वत्तन्त्र सत्ता भी उसने इसी कारण 
स्वीकार की हैं। भेघादि अजीव कार्योका वनना-विगड़ना, वरसना, 
विजलीका उत्पन्त होना, चमकना आदि समस्त कार्य अन्य पुरुपक्ृत न 
होकर भी ईदवराधिष्ठित होकर ही कार्यरूप परिणत होते हैं | ईद्वर सब 
कार्योका साधारण कारण है | उसके बिना पत्ता भी नहीं हिल सकता | 

वौद्ध दर्शन क्षणिकवादी दर्शन है। यह कारणमें कार्यकी सत्ता 
स्वीकार नहीं करता, इसलिये इस दर्भनमें भी स्वभावसे कार्योकी उत्पत्ति 
में अन्य निमित्तोंको मुख्यता मिल जात्ती है। क्षणिकवादी दर्शन होनेसे 
बह कार्योकी उत्पत्ति अन्य निमित्त सव्यपेक्ष मान कर भी व्ययको स्वेधा 
निरपेक्ष मानता है | 

एक सांख्यदर्शन ऐसा हैँ जिसकी अन्य निमित्तवादी दर्शानोंमें परि- 
गणना नहीं होती । कारण कि वह कारणोंके समान कार्योकी भी सर्वथा 
सत्ता स्वीकार करता है। मात्र कार्यका आविर्भाव-तिरोभाव होना 
मानता है। 


७. जैन दर्शनका मन्तव्य 
यह उक्त तीन दर्शनोंके मन्तव्योंका स्पष्टीकरण है। अब इसके 
प्रकाथमें ज॑न दर्शनके मन्तव्योंपर दृष्टिपात करते हैँ | यह न तो स्वंथा 
नित्यवादी दर्शन है और न सर्वथा अनित्यवादी ही । वस्तु स्वरूपसे परि- 
णामी नित्य है यह इसका मन्तव्य है | इसलिए प्रत्येक समयमें होनेवाला 
परिणाम परमार्थसे परनिरपेक्ष स्वयं होता है। जिस समय जो परिणाम 
होता है उससे पहले और बादमें द्रव्यहप्टिसि वह सत्‌ है और पर्याय 
दृष्टिस असत्‌ है। तथा अपने कालमें पर्याय दष्टिसि भी सत्‌ है। इसी 
तथ्यको स्पष्ट करते हुए पल्चात्तिकायमें कहा भी है-- 
देव-मनुष्यादिपर्यायास्तु .क्रमवर्तित्वादुपस्थिताइतिवाहिताहितस्वसमया उत्प- 
इन्ते विनग्यन्ति चेति | गा० १८ समयब्याख्या | 
. देव और भनुष्यादि पर्यायें क्रमवर्ती होनेसे अपना-अपना समय प्राप्त 
होने और निकल जानेपर उत्पन्न होती हैं और व्ययको प्राप्त होती हैं| 
इस विपयमें स्वामि-कार्तिकेयानुप्र क्षाका यह वचन भी हृष्टव्य है-- 
काछाइलद्धिजुत्ता णाणासत्तीहि संजुदा अत्था। 
परिणममाणा हि. सय॑ं ण सदकदे को वि बारेढू ॥२१९॥। 


११४ जेनत्ततत्व-मीमांसा 


कालादि लूब्वियोंसे युवत्त तथा नाना शजितियोंसे संयुक्त पदार्थ स्वयं 
पर्णिमन करते हैं इसे कौन वारण कर सकता है ॥२१९॥ 
तेसु अतीदा णंता अणंतगुणिदा य भाविषज्जाया । 
एक्कों वि वटष्टमाणो एत्तियमेत्तो विसो काछो ॥२२१॥ 
द्रव्योंकी उन पर्यायोंमेंसे अत्तोत्त पर्याओें अनन्त हैं, भावी पर्यायें उसे 
अनन्तगुणी हैं और वतंमान पर्याय एक है| सो जितनी ये अतीत्त, भावी 
और वत्तंमान पर्यायें हूँ उतने ही कालके समय हैं ॥२२१॥ 
भआाशय यह है कि प्रत्येक द्वव्यकी तीनों कालसम्बन्बी जितनी 
पर्यायें हैं, काछके समय भी उतने ही हैं। न्‍्यूनाधिक नहीं | प्रत्येक वस्तु 
का यह स्वयं सिद्ध स्वभाव है कि प्रत्यक नियत समयसें नियत पर्याव ही 
स्वयं होती है और उस समयके व्ययके साथ उस पर्यायका भी व्यय हो 
"जाता है। इस क्रमको कोई अन्यथा नहीं कर सकता । 
प्रत्येक वस्तु अनेकान्तस्वरूप है इसे स्पष्ट करते हुए जिस स्व- 
चतुष्टयकी अपेक्षा वस्तुको सत्स्वरूप प्रसिद्ध किया गया है उससें स्वकाल 
और कोई नहीं, यही है । 
८. शंका-ससाधान 
शंका--यद्यपि प्रत्येक वस्तुकी प्रति समयकी पर्याय प्रत्येक वस्तुका 
उसी प्रकार स्वरूप है जिस प्रकार सत्त्व आदि सामान्य धर्म प्रत्येक 
वस्तुके स्वरूप हैं इसमें सन्देह नहीं। हमारा विवाद स्वरूपके विपयमें 
नहीं है, किन्तु हमारा विवाद पर्याव स्वरूपके उत्पत्तिके विपयमें है। 
हमारा कहना तो इतना ही है कि प्रत्येक वस्तुकी प्रति समयकी पर्यायक्ी 
उत्पत्ति परकी सहायत्तासे ही होती है । देखा भी जाता है कि मिट्टी घट- 
रूप तभी परिणमती है जब उसे कुम्भकारके अमुक प्रकारके व्यापारका 
सहयोग मिलता है। जिनागममें वाह्मय निमित्तोंकी स्वीकृतिका प्रयोजन 
भी यही हैं। अत्तः कार्य-कारणकों मीमांसा करते समय इसका अपलाप 
नहीं करना चाहिए ? 
समावान--प्रइन महत्त्वका है, इस पर सांगोपांग विचार तो कर्ता- 
कर्म मीमांसा अधिकारमें ही करेंगे, फिर भी सामान्यसे उस पर हृष्टिपात 
कर लेना बावश्यक प्रतीत हैं। प्रदन यह है कि जो वाह्य निमित्त है 
वह अन्य द्रव्यके कार्य कालमें स्वयं अपनी परिणामरक्षण या उसके साथ 
परिस्पन्दलक्षण क्रिया करता है या अन्यकी क्रिया करता है ? यदि 
स्वयं अपनी ही क्रिया करता है त्तो बन्यके कार्गमें वह सहायक किस 
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प्रकार होता हैं ? जब कि वह स्वयं अपनी ही क्रियामें व्यापृतत रहता है 
तो वह अन्य द्रव्यकी क्रिया जब कर ही नहीं सकता तब वह अन्य द्रव्यके 
कार्यमें वास्तवमें सहायक ही कैसे हो सकता है, भर्थात्‌ नहों हो सकता 
यही निश्चित होता है । भौर यदि अपनी उबत दांनों प्रकारकी क्रियाओंको 
छोड़कर अन्य द्रव्यके कार्यमें व्यापत रहता है तो वह स्वयं अपरिणामी 
हो जाता है। इन दोनों प्रकारकी आपत्तियोंसे बचनेका एकमात्र यही 
उपाय है और वह यह कि परमार्थसे न तो एक द्रव्य अपने कार्यको 

छोड़कर बन्य द्रव्यके कार्यमें निमित्त ही होता है भौर न ही वह उस 

कार्यके होनेमें परमाथसे कुछ सहायता ही करता है। मात्र अन्वय- 

व्यत्तिरेकके आधार पर काल प्रत्यासत्तिवण यह व्यवहार किया जाता है 

कि इसने इसका कार्य किया या यह इसके कार्यमें सहायक है। सच 

पूछा जाय तो निमित्तवाद जहाँ अन्य भिमित्तवादी दर्शनोंका अन्तरात्मा: 
है वहाँ जैनदर्णनमें वह धाह्य कलेवरमात्र है। इसी तथ्यको आचार्य 

पूज्यपादने भी सर्वार्थसिद्धिमें श्रतोंको छक्ष्य कर स्पष्ट शब्दोंमें स्वोकार 

किया है। थे लिखते हैं-- 


नत्र अश्विसाव्नतमादी क्रियते, प्रतानलातू । सत्यादीनि हि तत्यरिपालतार्थानि 
सस्यस्य बुलिपरिक्षेपवत्‌ । अ० ६, सू० १। 


वहां पाँच ब्रत्तोंमें अहिसा ब्रत्तको आवदियें रखा है, क्योंकि वह सव 
त्रतोंमें मुख्य है। धान्यके खेतके लिए जैसे उसके चारों ओर बाड़ी 
होती है उसी प्रकार सत्यादिक सभी त्रत्त अहिसाके परिपालनके लिए हैँ । 

देखो, यहाँ अहिसा ब्रतको खेतमें उपजी ध्ान्यकी उपमा दी है भौर 
सत्यादिक चार ब्रतोंकों व्यवध्ान्स उसकी सम्हालके लिए बाडी वतलाया 
है। यह तो प्रत्येक स्वाध्याय प्रेमी जानता है कि प्रकृतमें अहिंसा और 
सत्यादिक दोनों आत्माके शुभ १रिणाम हैँ। इस प्रकार एक बात्मपने 
की अपेक्षा दोनोंमें अमेद होने पर भी आचार्यने भेद विवक्षामें अहिसा 
को कार्य और सत्यादिकको उसके बने रहनेका व्यवहार हेतु (निमित्त) 
कहा है | 

इसी प्रकार संवर स्वरूप ब्रत्तोंमें और प्रशस्त राग स्वरूप क्रतोंमें - 
वया अन्तर है इसे स्पष्ट करते हुए व कहते हैं-- 

ब्रतेपु हि झतपरिकर्मा साथुः सुखेन संबर्र करोंतीति ततः पृथवत्वेन उपदेश: 
क्रियते। सर्वा० अ० ६, सु० ६। 


५५च जचत्तत्तमारासा 
पति ह्व्प्रतितज्ञ > हवा साध सख पूर्वक सँंवर कन्ता डे अ्ीडिज्ओ 
व्त्ाम हुह्प्रात्तज्ञ हा जांच चुद पदक सअंवर कन्‍ता हू, इसालिय 
यहाँ दर्तोंका सेवरूरूप द्वतोंसे पश्चक उपदेश 3 न 
यहा द्रताका शध्रवरच्प दतास पृथक उपदंग करत हूं | 
जी अजय 


यहां आभम्ृद्नाय बाद्ाय अकंलक दवन तत्वाबंदादकंमर भ्रा व्यक्त 
| बाच्ाय॑ विद्यानन्द तो ब्रतोंको कँवरसे पृथक बतलाते हुए 


ही 
श्री 
व 


१ 





ड् 
त 
थे 


« जि? (१ 7 





॥ 
न 
| 
/(॥ 


गप्त्यादिसंवरपरिकर्मन्वान्चा रे | 
न, पान्स्पन्द्रद्णनातन सगुप्त्यादसबरपानकमस्वानल्चय | चतू० इका० 


झ्व्० 


ल्‍्ध्त 
« 


्‌ः 
कं 


शा 
| ४ 
धर 


५ भ्ो 
न्नै 
ट्रां 
ब्धि 
५) 





ड़ द्ल्ज्जज कौर कायकी 
नहीं हैं, क्योंकि द्त्तोंमे मत, वचन और कार्य 
व शी निर्वत्तिलुप गप्ति 

लार कायका वचिवात्तरुप न 





श्र्थी 
है| 
अब है. 
द् 
» [४ 
25 
है| 
ठ्रा 
बजे 
/ः 
है ५5 |। 
ल्‍ड ८/ 
न््न्े 
"|? 
रे 
ब्ि्‌ 
| 
ही | 


) | 





शध्ु 
०० । 
| 
भरा 
5 
हर] 
| 
| 
| 
॥: 
८ 


डा 


हैं जिससे ठाह्मय निमित्त 
हूं। इस कंथसस एक 
विपयोंका लोलपी व्यक्ति या जीवन 


९ 
हे 
ही 
ब्ब्ज 
| 
] 

4] 
3॥ 





द्रां 
| 
है 
जे दर 


| 
|/ 
| 
ि 
॥/ 
4 
| 


५ 
!।क्‍ 


॥/ /3]॥/ ५ | है 
| / रह 
थ, 5 
्ब्ब् ं ॥ द 
3) गी £ 
४) 
5४7 + 
पं 
3, व स्् 
“! 
हि है । 
सह 
5 
रॉक 
444| 
। ४ 8 
» 
हनन 
” 
थे 
ड83, 
0.2। 
” ४] 
हि 
| 
न्प दर 


| णि। 
हक 
कक 
बन्ज 
ही | 
््न्न 
“५ 
न्न् 4 
9 था 
५ | लत 
5, (९ ॥| 
विंटा। 
६४ | 
चि च्य 
हा 4, 
हित, | 
2 4 
कै 
; नि 
हर 
2% 5 
| 
भ्थ 
| 
/| 
 0॥ 2 
कि 
ि 
| 


हो ककता। हाँ जिसकी 
हैं और जो वाह्यमामभ्यन्तर परिस्रहके 
वीतरायनय सेंवरूूप होनेका अधिकारों है 
निमित्त अनन्‍्यके कार्यका 
व्याप्तिवक्ष बन्‍्यकें कार्यकी 
स्पष्टीकरण करके विवक्षित कार्यक्ते 
इसका आश्यय यह है कि वीतरागरूप 


च्ष्टे 


निमित्तदाक्ा व्यवहार है, कच्यथा चहीं | 


/ 
5 
ञ 
(2 
हट 
|) 
॥/ 


है 
५) 
रन 
ब् 
ल्‍्ती 








हि । 
कण । 
£)॥ 
| 
| 


) 





६ ॥ 


श्र! 
्‌ ] 
0| 
कल्कक 
|| 
न 
थे 
7| 
| ४ । 
छा 
नर 
] 
7 (॥" 
| 


जा 
गा 
2) 
हि । 
2, 
(004 है 
2 
रे 
| 
00046, 
ब्म्म्ी 
| 
१ 





ै 
ह 
(गे 
0णि॥/” ,॥| 


2 ब्बक 


१] 
८! 
दा. 
रद 
श्री 
न 
ट्र 
4 
्ि 
द्र 
श 
| 


इसका 


है 





च्प 


| 
। 
| 


है; 
। “| 
मनन 
्ै 
नी 
है | | 
|) हि 
क्र है || 
५॥ 
्म्न 
4 | 
4॥ 
0] 
# चख्नी 


री 
श्ट्‌ 
(१)। 
द्रा 
/१३ | 
श्र 
 । 
बम 
है१]| 
| 
५ 
(२०० । 


दिगम्वर परम्परामें वही मौलिक मेद है। इ्वेताम्वर 








बललन 
र्त्यठ 
2 ४ 
आई 
%८ 
जि! | 
न 
न्डि 
जि 
| 
2७ 
ध्री 
है 
॥! 
ञ 
“4 
| 
छ है) 
| 
लत 


यह बादाल्गोपाल बच्द्रादिकके ्> 
बह जावाल-नापाल दानद हूं कि दस्तादकर्क अरहण-त्यायका इच्छाक 


बिना उन्तका ग्रहण-त्थाग नहीं हो सकता। यदि ऐसी इच्छाके विना भी 


बादि दच प्रका रे बाह्य त्यागको 
पका अहण-त्याव हांदा हूं का मकाच बाद ददा अकातन्क वाह्म त्यानक 
कावच्यकता । कौर फिन प्रत्येक गहस्थ दाह्म दश 


) 


हर 
है] 
लक 
हि 
93 
दर 
जा 
/% 
2 ८ 
रु 
॥ 
/श| 
| 
हक 
कर 
/॥ मई 


उभयनिमित्त-मीमांसा ११७ 


प्रकारके परिग्रहकी मर्यादा करके शेपका त्याग ही वयों करें और वाह्य 
परिय्रहका पूर्ण त्याग करके तथा इसके साथ उसमें मर्च्छा न रखकर 
साधु हो बयों बने । फिर तो सम्पूर्ण परिग्रहके सद्भावमें साधु कहलानेमें 
आपत्ति ही व्यों मानी जाय । पिछी, कमण्डलु और शास्त्र भी परिस्रह हैं 
इसमें सन्देह नहीं । फिर भी चरणानुयोग परमागममें प्रयोजन विशेषको 
ध्यानमें रखकर उनके ग्रहणका उपदेश है । उसमें भी ज्ास्त्रके लिये यह 
नियम है कि स्वाध्यायकी दृष्टि से १-२ शास्त्रोंकी ही साधु स्वीकार करे 
और उनका स्वाध्याय पूरा होनेपर उनको भी जहां स्वध्याय पूरा हो 
जाय वहीं बिसर्जित कर दे। किन्तु इन तीनको छोड़कर ऐसा कोई 
कारण तो नहीं दिखलाई देता कि वह उन्हें स्वीकार करे | इस विवेचनसे 
स्पष्ट है कि जितने भी बाह्य निमित्त आगममें कहे गये हूँ वे अन्य द्रव्यके 
कार्यों के बाह्य निमित्त होकर भी परमार्थस उनके कार्योंके अणुमात्र 
भी कर्ता नहीं होते। मात्र उनमें छोकिक दृष्टिको ध्यानमें रखकर 
सन्वय-व्यतिरेकके आधारपर भहं कर्ता इस प्रत्ययसे ग्रसित और कार्योकि 
लिये प्रयस्नणील भज्ानी जीबोंमें ही कर्तापनेका व्यवहार किया जाता 
है, अन्यमें नहीं । 


देखो, यहां शुभ राग और निश्चय रत्लन्रय एक आत्मामें अपने- 
अपने कारणोंस एक साथ जन्म छंते हैं, पर जहाँ शुभ भावको ही वोत- 
राग भावका कर्ता स्वीकार नहीं किया गया वहाँ अत्यन्त भिन्न वहिद्वंव्य 
अन्यके कार्यका कर्ता बसे हो सकता है। इस विपयको स्पष्टरूपस 
समसनेके लिए समयसार मोक्ष अधिकार रकी ये सूत्रगाथाएँ हृष्टव्य है-- 


बंधेसु जो विरज्जदि सो कम्मविमोबलर्ण कुणड ॥र दा 
जीयो कर्म य तहा छिज्जंति सलवसहेंहि णियएहि । 
वण्यादेदगएण छ छिण्णा णाणत्तमावण्णा ॥३5४॥ 


बंधार्ण न सहाव॑ बिघागियों अप्पणों सहावं च॑। 


बन्ध (राग) के स्वभावकी और आत्माके स्वभावक्रो जानकर बन्चों 
(रागादि भावों) से जो विखत होता है वह कर्म (रागादि भावों) से 
विख्वत हो जाता है ॥२५३॥ 

जीव और रागादिरूप वन्व अपने-अपने स्वलक्षणोंके द्वारा इस 
प्रकार छेद जाते हैं. जिससे वे प्रज्ञारूपी छनीसे छिन्‍त होकर नानापनेको 
प्राप्त हो जाते हैं ॥३५४॥ 


११८ जैनतत्त्व-मीमांसा 


नानापनेको प्राप्त हो जाते हैं इसका अर्थ है कि रागादि भावों और 
आत्मामें जो एकपनेकी वृद्धि थी वह दूर हो जात्ती है । 


आत्माका लक्षण ज्ञायकस्वरूप आत्माकों लक्ष्य कर प्रवृत्त हुई 
सहभावी और क्रमभावी पर्यायोंसे अन्तर्छीनपनेको प्राप्त हुआ चेतन्य 
भाव है और वन्वका लक्षण आत्मद्रव्यमें असाधारणरूपसे प्राप्त हुए 
रागादि भाव हैं। इस प्रकार ये दोनों लक्षण भेदसे अत्यन्त भिन्‍त-भिन्‍न 
हैं। इनके मध्य अत्यन्त सूक्ष्म सन्वि है। उस सन्विको समझकर जो 
उसमें अपनी प्रज्ञाछंनीको अनन्त पुरुषार्थतर पटक कर अपने चेत्तन्य- 
स्वरूप आत्मासे रागादि भावोंको जुदा करता हैँ वह नियमसे क्मोसि 
विरक्त होकर परमार्थका भागी होता है। संसार परिपाटीसे छुटनेका 
एकमात्र यही उपाय है। इसी तथ्यके समपंक आात्मख्यातिके इन दाब्दों 
पर दृष्टिपात कीजिए-- 

*६१० ४१३३ सहजविजुम्भमाणचिच्छक्तितया बबया यथा विज्ञानधनस्वभावों भवत्ति 
तथा तथालवसन्य निवर्तते। यथा यथात्रवेश्यरच निवतते तथा तथा विज्ञानधन- 
स्वभावों भवतीति | सा० गा० छ४ । 


सहज वढी हुई चेततनारूप शक्तिपनेसे जेसे-जैसे (आत्मा) विज्ञानधन 
स्वभाव होता है वेसे-वंसे (वह) रागादिरू्प आख्रवोंसे जुदा होता है। 
जैसे-जैसे आजस्वोंसे जुदा होता है वेसे-वेंसे विज्ञानघन स्वभाव होता है। 

प्रवचनसार गाथा ४५ को तात्पय॑ वृत्ति टीकाका यह वचन भी इसी 
अथंको व्यक्त करता है-- 

द्रव्यमोहोदयेषपि सति यदि छुद्धात्ममावनावरून भावमोहेन न परिणमति तदा 
वनन्‍्चो न भवति । 


द्रव्य मोहके उदय रहने पर भी यदि आत्मा शुद्धआत्मा (त्रिकाली 
ज्ञायकस्वभाव आत्मा) की भावन्ाके वलसे भावमोहरूपसे परिणमन 
नहीं करता है तव बन्व नहीं होता है| 

सातवें गृणस्थान तक क्षयोपदम सम्यग्दशंनके कालमें भी यथा- 
सम्भव सविकल्प और निविकल्प दोनों अवस्थाओंमें मिथ्याद्ष्टिके होने- 
वाले कर्मोका वन्‍्व नहीं होता | यदि कहा जाय कि यहाँ मिथ्यादर्शन 
कर्मका उदय नहीं है सो यह कहना भी ठीक नहीं, क्योंकि सम्यक प्रकृत्ति 
भी मिथ्यादर्शन कर्मका ही अंच् है | इतना अवद्य है कि उसमें आत्माके 
निरचय सम्यस्दर्शनरूप स्वभावपर्यायके नष्ट होनेमें वाह्य निमित्तरूप 
होनेकी क्षमता नहीं है। यही कारण है कि उस समय जुद्धात्माकी . 
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भावना होनेसे या उसके वलसे उत्पन्त हुए निश्चय सम्यर्वशंन आदि 
रूप परिणामके होनेमात्रसे सम्यक्‌ प्रकृतिके उदय रहते हुए भी जीवके 
तन्निमित्तक किसी भी कर्मका बन्च नहीं होता | इतना ही क्यों ? 
जब यह जीव मिथ्यात्व गुणस्थानमें भी क्षयोपशमलूब्धि आदि 
रूप परिणामोंके सन्मुख होता है तब उसके भी मिथ्यात्व गुणस्थानमें 
मिथ्यादर्शन निमित्तक वहुत सी कर्म प्रकृतियोंका क्रमसे वन्वापसरण 
होकर बन व्युच्छित्ति हो जाती हैं और जब तक यह जीव ऐसी योग्यत्ता 
सम्पन्न रहता है उनका वन्च नहीं होता और करणलूब्बिका वछ पाकर 
मिथ्यादद्यन प्रकृतिका उदय-उदीरणा भी क्रमसे हीन वर होती हुई 
मिथ्यात्व गुणस्थानके अन्तिम समय तक ही उसका उत्तरोत्तर अत्यन्त 
क्षीण उदय होता जाता है। यह सब क्या है ? क्‍या यह अपने त्रिकाली 
आयक स्वभाव आत्माकी भावनाका वल नहीं है ? एकमात्र उसीका वर 
हैं जिसस यह जीव दुष्टमुक्त हो जाता है। सातवें गुणस्थानसे छेकर 
भागे भी द्रव्य मोहका उदय रहते हुए भी यह जीव शुद्धात्माकी भावनाके 
बलसे क्रम से कर्मों की न केवल हानि करता जाता है किन्तु उसकी 
यथासम्भव प्रकृतियोंका क्रमस उपशम और क्षय भी करता जाता है। 
इस भावनामें ऐसी कोई अपूर्व शक्ति हैं जिसके वछसे यह जीव क्रमसे 
संसारका अन्त करनेमें समर्थ होता हैं । वस्तुत्त: आचार्य जयसेन शुद्धात्म- 
भावनाकी इसी सामशथ्यंको हृदबंगम कर उक्त प्रकारसे उम्रकी प्रहूपणा 
करनेमें समर्थ हुए । 

एक वात और है जो प्रकृतमें मुख्य है। और वह यह कि स्वभाव 
प्राप्त जीवके जब जितनी भी विशुद्धि प्राप्त होती है वह किसी भी कर्म- 
बन्ब॒का हेतु नहीं है । प्रक्ृतमें आचार्य जयसेनने 'द्रव्यमोहादये सत्यपि' 
इत्यादि वचन इसी अभिप्रायको व्यक्त करनेके लिए दिया है यह तथ्य 
है। प्रकृतमें द्रव्यमोह पदसे सामान्य मोहनीय कर्मका ग्रहण किया हैं । 
पहले जो कुछ भी लिख आगे हैं उसमें भी यही दृष्टि है। 


इस प्रकार प्रत्येक कार्यके प्रति उपादान-उपादेय भावसे अच्त- 
व्याप्तिका और निमित्त-नैमित्तिक भावसे बहिंव्यातिका समर्थन होने पर 
भी बहुतसे व्यवहारैकान्तवादी इंच दोनोंके योगकों स्वीकार न कर 
अपने ऐन्द्रियिक श्रुतत्ञानके वलपर वैभाविक कार्यों का अनियमसे सिद्ध 
होना बतलाते हैं। इवेंताम्वर सम्प्रदायने जैसे सबस्त्र मुनिमार्गका 
समर्थन करनेके लिए वस्त्रको परिग्रहसे पृथक्‌ कर दिया और उसकी 
पुष्टिमें स्त्रीमुक्तिकों आगम कह कर स्‍्त्रीलिंग, अन्‍य लिग या गृहस्थ 
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लिंगसे मुक्तिको स्वीकार कर लिया। लगभग ठीक यही स्थिति इन 
व्यवहारैकान्तवादियों की है। इन्हें मात्र सम्यक्‌ नियत्तिको भी एकान्त 
कह कर उसका खण्डन करना है। इसके लिए उन्होंने यह मार्ग चुना 
कि जितनी स्वभाव पर्यायें हैं वे तो क्रससे अपने-अपने समयमें ही होती 
हैं। पर विभाव पर्यायोंके विषयमें यह नहीं कहा जा सकता। कौन 
पर्याय कव होगी इसका कोई नियम नहीं किया जा सकता | 


९. उक्त एकान्त सतकी पुनः ससीक्षा 


किन्तु उनका यह कथन कैसे आगम विरुद्ध है इसकी हम संक्षेपमें 
कुछ आगम प्रमाण देकर पुनः समीक्षा करेंगे | स्वामी समन्तभद्वने सम्यक्‌ 
देवकी परीक्षा प्रधान अपने आप्तमीमांसा ग्रन्थमें संसारी जीवोंके प्रत्येक 
कार्यंकी अपेक्षा देव और पुरुषार्थके युगपत्‌ योगको गौण मुख्य भावसे 
कैसे स्वीकार किया है इस पर दृष्टिपात कीजिए-- 


अबुद्धिपूवपिक्षायामिष्टानिष्टं. स्वदेवतः । 
बुद्धिपूर्वव्यपेक्षायामिष्टानिप्टं स्वपोरुपात्‌ ॥९१॥ 


अबुद्धिपूवंक अथंकी प्राप्तिकी विवक्षामें प्रत्येक इष्ट और अनिष्ट 
अर्थंका सम्पादन देवके बलसे होता है तथा वुद्धिपूर्वक अर्थकी प्राप्तिको 
विवक्षामें इष्ट और अनिष्ट प्रत्येक अथे पुरुषार्थक बलसे प्राप्त होता 
है ॥९१॥ 

इसकी टीका करते हुए आचार्य बकलंकदेव तथा विद्यानन्द लिखते 

ततोञ्तकितोपस्थितमनुकूल प्रतिकूल वा देवकृतम्‌ बुद्धिपुवपिक्षापायात्‌, तत्र 
पुरुषकारस्थाप्रधानत्वात्‌ दैवर्» प्राधान्यात्‌ । तहिपरीतं पौरुपापादितं, बुद्धि- 
पूर्वाव्यपेक्षापायात्‌, तत्र दैवस्य गुणत्वात्‌ पौरुपस्य प्रधानत्वात्‌ । 


इसलिये विना कल्पना या विचारके अनुकूल या प्रतिकूल जो 
वस्तु प्राप्त होत्ती है उसकी प्राप्ति देवसे होती है, क्योंकि बुद्धिपूवंक वस्तु 
प्राप्तिकी अपेक्षा न होने से वहाँ पुरुषार्थ गौोण है और देव मुख्य है। 
उससे विपरीत अनुक॒ल या प्रत्तिकूल वस्तुकी प्राप्ति पुरुषार्थसे होती है, 
क्योंकि वृद्धि पूर्वक वस्तुकी प्राप्तिकी विवक्षाका अभाव नहीं होनेसे वहाँ: 
देव गौण है और पुरुषार्थ मुख्य है । 

यहाँ देव भौर पुरुषार्थके स्वरूप पर प्रकाश डालते हुए भाचाय॑ 
भट्टाकलंकदेव लिखते हैं-- 


योग्यता कर्म पूर्व वा दैवमुभयमदृष्टम्‌ । पौरुषं पुनरिहचेष्टितं दृष्टम । 
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38 योग्यत्ता और पूर्व कर्म देव कहलाता है । थे दोनों इन्द्रिय- 
हीं हैं; तथा ऐहिक मन, वचन और कायके व्यापारका नाम 
पुरुषार्थ है जो इन्द्रियगम्य है | 

यहाँ भाचार्यदेवने तीन वातोंका निर्देश किया है, जिसे इष्ट या 
अनिष्ट वस्तुकी प्राप्ति होती है तदगत योग्यता, तथा जिसे उक्त वस्तुकी 
प्राप्ति होती है उसका पुरुषार्थ और पूव्वर्में सम्पादित किया गया कर्म 
साथ ही योग्यता शब्दसे जिस इष्ट या अनिष्ट वस्तृकी प्राप्ति होती है 
तद॒गत योग्यता भी ली जा सकती है, क्योंकि प्रत्येक वस्तु या कार्यका 
सम्पादन स्वकालमें ही होता है ऐसा नियम है। इसका सप्रमाण उल्लेख 
इसी अध्यायमें पहले ही कर आये हैं। तथा निश्चय उपादानका अनुगत 
होनेसे पुरुषार्थली निश्चय उपादानका भी ग्रहण हो जाता है, क्योंकि 
पुराकृत कर्मका उदयादि और संसारी प्राणीकी ऐहिक चेष्टाएँ उसीके 
अनुसार होती हैं। 

भव आप थोड़ा करणानुयोगकी हृष्टिसे भी विचार कीजिये। दर्शन 
मोहनीयके करणोपशमको निर्मित कर होनेवाले आत्मविशुद्धिर्प 
निदचय सम्यग्दर्शनके होनेकी प्रक्रिया यह है कि अनिवृत्तिकरणके 
वहुभाग बीतने पर यह जीव दर्शन मोहतीयकी एक, दो या तीनों 
प्रकृतियोंका अन्तरकरण उपशम करता है। उसके वाद प्रथम स्थितिको 
प्राप्त द्ृव्यका उसके काछ तक उदयपूर्वक उसकी निर्जरा करता है । 
उदय समाप्त होने पर जिस समय उदयका अभाव है उसी समय यह 
जीव शुद्धात्माकी भावनाके बलसे निश्चय उपादानके अनुसार नि३चय 
सम्कदर्शनको प्राप्त करता है तभी दर्शनमोहनीयके अन्तर करण उपशम 
में निश्चय सम्य्दर्शनकी उत्पत्तिकी अपेक्षा भिमित्तपनेका ध्यवहार 
होता है। 

इस उद्धरणसे मुख्यत्तवा दो तथ्योंपर स्पष्ठ अकाश पड़ता है। प्रथम 
तो यह कि जब यह जीव निरचय उपादानके अनुसार अपने आध्यात्मिक 
पुरुषार्थक वलसे निरचय सम्यग्द्शनको प्राप्त हुआ उसी समय दर्शन 
मोहनीयके अन्तरकरण उपशममें निर्मित्तपनेका व्यवहार होता हैं! 
इसलिये जो व्यवहारैकान्तवादी यह मानते हैं कि विवक्षित कायका 
भव्यवहित्त पूर्व समयवर्ती निश्चय ठपादान अनेक योग्यतावाला हीता 
है उनके उस मतका निरसन हो जाता है। तत्त्वाथंडलोकवात्तिकर्म 
_निदचय सम्यन्दर्शन स्वकालमें ही प्राप्त होता है, इसके छिये वहीं 


कहा है-- 
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प्रत्यासब्रमुक्तीनामेव भव्यानां दर्शनमोहप्रतिपक्ष: संपय्यते नान्‍्येपाम्‌, कदा- 
चित्कारणासन्निधानात्‌ । तत्त्वारथंडलोकबा०, पृ० ९१। 

जिनको मोक्ष प्राप्त होना अति सन्तिकट है ऐसे भव्य जीवोंके ही 
मिथ्यादर्शन आदिके प्रतिपक्षभ्ृत निशुंचय सम्यर्दर्शन आदिकी प्राप्ति 
होती है, अन्य भव्योंके नहीं, क्योंकि अन्तरंग-बहिरंग का रणोंका सन्निधान 
कदाचित्‌ होता हो ऐसा नहों है, क्योंकि निरचय सम्यग्दर्शनके पूर्व 
अव्यवहित पूव॑ जो पर्याय युक्त जीव होता है उसीमें ऐसी योग्यता होती 
है कि उसके अव्यवहित्त उत्तर समयमेंनिश्चय सम्यग्दरशंनकी प्राप्ति 
होना निश्चित है। यथा-- 

निरचयनयाश्र यणे तु यदनन्तर्र मोक्षोत्पादस्तदेव मुख्य मोक्षस्य कारणमयोगि- 
केवलिचरमसमयरवरति रत्नत्रयमिति | त० इलो० पु० ७१। 

निरचयनयका आश्रय करने पर त्तो जिसके बाद मोक्षकी उत्पत्ति 
होती है वही अयोगिकेवछीका अन्तिम समयवर्ती रत्नत्नय परिणाम 
मोक्षका मुख्य कारण है। 

पर्याय विशेष युक्त द्रव्यमें निश्चय उपादानताका समर्थन करते हुए 
उसी परमागमके इस वचन पर भी दृष्टिपात कीजिये-- 

ते चारित्रस्थोपादानम्‌, पर्यायविद्ेषात्मकस्य द्रव्यस्योपादानत्वप्रतीते: । 

वें निरचय सम्यर्दर्शन-सम्यरज्ञान निश्चय चारित्रके उपादान कारण 
हेँ,क््योंकि पर्यायविशेषसहित द्वव्यमें ही उपादानपत्तेकी प्रतीति होती है । 

ऐसा नियम है कि निवचय सम्यग्दर्शन-सम्यरज्ञानके साथ बारह॒वें 
गुणस्थानके प्रथम समयमें हो क्षायिक व्यवहारके योग्य निश्चय चारित्र 
की प्राप्ति हो जात्ती है, फिर भी यह जीव मोक्षको प्राप्त नहीं होता | 
यह एक भ्रशन हैं इसका समाधान करते हुए आचाय॑ विद्यानन्द कहते हैं-- 

क्षोणकषायप्रथमसमये तदाविर्भावप्रसक्तिरिति न वाच्या, कालविश्येषस्य 
सहकारिकारणापेक्षस्थ तदा विरहातू । इलो० वा० पृ० ७२। ह 
कल शंका--क्षीणकषायके प्रथम समयमें मोक्षोत्पादका प्रसंग प्राप्त 

ता है? 

समाधान--ऐसा नहीं कहना चाहिए, क्योंकि ( व्यवहारनयसे ) 
अपेक्षित काल विशेषका वहाँ अभाव है। १ 

यह ऐसा उल्लेंख है जिससे अनेक तथ्योंपर प्रकाश पड़ता है। (१) 
नियत पर्यायका नियत काल हो व्यवहार हेतु होता है। (२) प्रत्येक 
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द्रव्य नियत पर्यायकी स्थितिमें पहुँचने पर ही वह विवक्षित कार्यंका 
निश्चय उपादान होता है| (३) सापेक्ष कथन व्यवह्रनयका विषय है, 
इसलिए कालको सहकारी कारण कहना असदभूत व्यवहारनयसे ही 
धटित होता है। (४) निश्चयनय परनिक्षेप ही होता है । 


१० शंका-समाधान 


शंका--प्रकृतमें आप उपादानके पुर्व॑ निश्चय विशेषण क्‍यों 
लगाते हैं । 

समाधान--प्रत्येक द्वव्यमें अपना-अपना कार्य करनेकी योग्यता होती 
है पर प्रत्येक द्रव्य पर्यायसे व्यतिरिक्त स्वतन्त्र नहीं पाया जाता और 
पर्यायें काल द्रव्यके जितने समय होते हैं उतनी ही होती है, इसलिए 
निशचयसे किस पर्यायके बाद अगले समयकी कौन पर्याय होगी इसका 
नियमन प्रत्येक समयकी पर्यायके आधारपर ही होता रहता है | व्यवहार 
से काल द्वव्यके विवक्षित समयके आधार पर भी उसका परिगमन किया 
जा सकता है। अतः १२ वें गुणस्थानके प्रथम समयसे चारित्र एक 
प्रकारका होनेसे यहाँ कालकी मुख्यतासे उक्त कथन किया गया है। यही 
कारण है कि प्रत्येक द्वव्यमें अपने-अपने कार्यरूप परिणमनेकी योग्यता 
के रहते हुए भी कार्यकारण परम्परामें अव्यवहित्त पूर्वे पर्याय युक्त द्रव्य 
को ही परमार्थसे उपादान स्वीकार कर उससे नियत कार्यंकी उत्पत्ति 
स्वीकार की गई है। विवक्षित उपादानके पूर्व निश्चय विशेषण लगाने 
का यही कारण है | 

शंका--योग्यता क्या वस्तु है ? 

समाधान--समाधान यह हैं-- 

योग्यता हिं कारणस्य कार्योत्पावनश्षक्तिः । कार्य हि कारणजनत्वशक्तिस्तस्या: 

प्रतिनियम: । शालिवीजांकुरयों: भिन्‍नकालत्वाविशपेध्पि शालिवीजस्येति कथ्यते । 

इलो ० बा० गा० ७८ । 


कारणकी कार्यको उत्पादन करनेकी शक्तिका नाम योग्यत्ता है 
और कार्य कारणपूर्वक जन्यत्व-शक्तिवाला होता है। | इसीका नास 
योग्यत्ताका प्रतिनियम है। जैसे शालि वीज और अंकुरमे भिन्न 
कालपनेरूप विशेष होने पर भी शालि-बीजमें ही शालि-अंकुरके उत्पत्न 
करनेकी शवित है, यव बीजमें नहीं! वेसे ही यव वीजमें ही यव-अंकुर 
को उत्पन्न करनेकी शक्ति है, शालि-बीजमें नहीं यह कहा जाता है) 
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प्रकृतमें शालि-बीजमें ही शालि-अंकुरके उत्पन्त करनेकी योग्यत्ता 
होने पर भी कौन शालि बीज किस समय अपने अंकुरको जन्म दे इसका 
नियम है। भले हो निश्चय उपादान और उसके अंकुरमें समय भेद हो 
पर शालि-बीजके उस भूमिकामें पहुँचने पर उससे नियमसे अंकुरको 
उत्पत्ति होगी ही ऐसा प्रतिनियम है। यहाँ मिट्टी आदिका अन्वय-व्यत्ति- 
रेकके आधार पर कालप्रत्यासत्ति होनेसे सदभाव रहेगा ही इसमें सन्देह 
नहीं पर मिट्टी आदि व्यवहारसे निमित्तमात्र ही हैं, वे परमार्थसे अंकुरके 
उत्पन्त करनेकी क्षमता नहीं रखते यह भी सुनिश्चित है। इसी तथ्यका 
स्पष्टीकरण तत्त्वाथ॑वातिकमें इन शब्दोंमें किया है-- 

यथा मृदः स्वयमन्तर्घटमवनपरिणामामिमुस्ये दण्ड-चक्र-पौरुपेयप्रयत्नादि 
निमित्तमात्रे भवति । 

जैसे मिट्टीके स्वयं भीतरसे घटपरिणामके अभिमुख होने पर दण्ड, 
चक्र और पुरुष प्रयत्न आदि निमित्तमात्र होते हैं । 

इस उल्लेखसे हम जानते हैं कि विवक्षित कार्यको जन्म देनेकी 
शक्ति निइचय उपादानमें ही होती है, अन्य बाह्य पदार्थ असदभूत 
व्यवहारसे ही निमित्तमात्र होते हैं। उनमें निश्चय उपादानके कार्यको 
जन्म देनेकी योग्यता या भवितव्य तो नहीं ही होती, पर उन्तमें व्यवहार: 
हेतुता वश ऐसा व्यवहार कर लिया जाता है। इस प्रकार इतने विवेचन 
से यह सिद्ध होता है कि व्यवहार-निश्चयका योग सुनिर्चित्तरूपसे 
होता रहता है। इनमें अनियम मानना एकान्त है। ह 

हंका--निरचय सम्यर्दर्शनके विषयमें कुछ लोग कहते हैं कि सातवें 
गुणस्थानसे होता हैं। कुछ ग्यारहवें गुणस्थानसे मानते हैँ और कुछ 
तेरहवें गुणस्थानसे भी मानते हैं। पर आप तो चौथे गुणस्थानसे ही उसे 
स्वीकार करते है सो इस विषयमें आगम क्या है ? 


समाधान--(१) सवव॑ प्रथम हम श्री परमागम समयसार शास्त्रको 
ही लेते हैं | शुद्धनयकी व्याख्या करते हुए वहाँ कहा है-- 
जो पस्सदि अप्पाणं अबद्ध-पुट्ठे क्षणण्णयं णियदं । 
अविसेसमसंजुत्त त॑ सुद्धणय॑ वियाणीहि ॥१४॥ 


जो आत्माको अबद्ध अस्पुष्ट अनन्य, नियत, अविशेष और भसंयुक्त 
अनुभवता है उस आत्माको शुद्धनय जानो ॥१४॥ 


आत्मसख्याति टीकामें इसकी व्याख्या करते हुए छिखा है-- _ 
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यः खल्वबद्धस्पृष्टस्थानन्यस्थ नियत्तस्थाविशेषस्यासंयुवतस्य चात्मनोश्नुभृतिः 
से शुद्धनय: । सात्वनुभूतिरात्मेत्यात्मेक एव प्रग्ोतते । 


परमाथंसे अवद्ध, अस्पूष्ट, अनन्‍्य, नियत, अविशेष और असंयुवत 
भात्माकी जो भनुभूत्ति होती है वह शुद्धनय है और वह अनुभूति क्षात्मा 
ही है । इस प्रकार एक आत्मा ही प्रकृष्टरूपसे अनुभवमें भाता है । 

पहले इसी शास्त्रकी छटवीं गाथाकी टीकामें त्रिकाली स्वभावभूत 
आत्माकी व्याख्या करते हुए बतलाया है--आत्मा स्वतःसिद्ध होनेसे 
अनादि-अनन्त है, सतत उद्योतस्वरूप है विद्यद ज्योति है और स्वरूपसे 
आयक है। इस प्रकारके आत्माकी अनुभूतिको प्रकृतमें सम्यग्द्शन कहा 
है। इतना ही नहीं, उसे आत्मा ही कहा है। ऐसा कहनेका कारण हैं, 
वह यह कि ऐसी निरन्तर भावना करनेसे करणानुयोगके अनुसार जिसके 
दर्शन मोहनीयकी तीन भौर अनन्तानुबन्धी चार इन सात्त प्रकृतियोंका 
उपशम, क्षय या क्षयोपक्षम हो गया है, वह श्रद्धामें उपचार व्यवहार 
और भेदव्यवहार दोनोंसे मुक्त हो जाता है। तथा उसके मुख्यरूपसे 
उबत प्रकारके एक आत्माकी भावनाको छोड़कर अन्य कोई विकल्प नहीं 
रहता है। यहां उक्त प्रकारकी अनुभूति भौर भात्मामें अभेद होनेसे उक्त 
स्वानुभूतिको ही भात्मा कहा है यह इस कथनका तात्पये है। संसारी 
भात्मा ऐसी दृष्टि मुवितिस्वकूप भावनाकों अविरत सम्यरदृष्टि चतुर्थ गुण- 
स्थानमें ही प्राप्त हो जाता है, इसीलिए आगसके रहस्यको स्वीकार करने- 
वाले चतुर्थ गुणस्थानस ही निश्चय सम्यग्दर्शनको स्वीकारते हैं। यहाँ 
उसके होनेवाली मन, वचन और कायकी प्रवृत्तिऱृप सविकल्प अवस्था 
को ही जिनागममें प्राक पदवी शब्दसे सम्बोधित किया गया है। सवि- 
कल्प भवस्थामें जबतक उसकेऐसा व्यवहार बना रहत्ता है, तवत्तक भिदचय 
सम्यग्दर्शनके साथ वने रहनेसे आत्माका पत्तन नहीं होता, क्‍योंकि 
ऐसे व्यत्रहारके विरुद्ध जब तक उत्कृष्ट संबलेश परिणाम नहीं होता त्तव 
तक वहु व्यवहार, सविकल्प अवस्थामें निवचय सम्यग्दर्शन स्वरूप 
भात्मशुद्धिका अविनाभावी है यह प्रकृतमें व्यवहारनयके हस्तावरूम्बका 
तात्ययं है। वह व्यवहारनयके विषयमें आँख मीच कर स्वंथा गड़गप्प 
हो जाता है ऐसा उसका तात्पय नहीं है । 

यह तो ठीक है कि समयसार परमागमर्में गुणस्थान आदिके भेदसे 
मोक्षमार्गंका स्वरूप निर्देश नहीं किया गया है। अत्त: उबत तथ्यके 
समर्थंनमें हम आगसकी सम्रमाण चर्चा कर लेता आवश्यक समझते हूँ 
इसके पहले हम सर्वासंसिद्धिको ही लेते हैं-- 
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तत्‌ ट्विविधमू, सराग-बीतरागविषयभेदातू । प्रशम-संवेगानुकम्पास्तिवयाद्य- 
भिव्यक्तिलक्षणं प्रथमम्‌ । आत्मविशुद्धिमात्रमितरत्‌ । 

वह सम्यग्दर्शन दो प्रकारका है--सराग सम्यग्दशंन और वीतराग 
सम्यग्दर्शन | प्रश्म, संवेग, अनुकम्पा और आस्तिक्य आदिकी अभिव्यक्ति 
लक्षणवालला प्रथम सम्यग्ददंन है और आत्माकी विशुद्धिमात्र दूसरा 
सम्यग्दर्शन है। सूत्र १-२। 

तत्त्वार्थवातिकमें भी उक्त प्रकारसे सम्यग्दर्शनके दो भेद और 
लक्षण निबद्ध किये गये हैं। उनकी विशेष व्याख्या करते हुए लिखा है-- 

रागादीनामनुद्देक: प्रशमः, संसाराद्‌ भीरता संवेगः, सर्वप्राणिपु मंत्री 
अनुकम्पा, जीवादयोर्धा: यथास्व॑ भाव: सन्‍्तीति मतिरास्तिक्यम्‌ | "४ सप्तानां 
कर्मप्रकृतीनां आत्यन्तिकेध्पगमे सत्यात्मविशुद्धिमात्रमितरत्‌ वीतरागसम्यक्त्व- 
मित्युच्यते । सू० १-२ । 

रागादिकका विशेषरूपसे प्रकट नहीं होना प्रशम है, संसारसे डरना 
संवेंग है, प्राणीमात्रमें मेत्रीभाव अनुकम्पा है और जीवादि पदार्थोका 
जैसा स्वरूप है वे उसी रूप हैं ऐसी मतिका होना आस्तिक्य है'“*“'सात्त 
कर्म प्रकृत्तियोंके अत्यन्त अभाव होने पर जो आत्मामें विशुद्धि विशेष 
प्राप्त होती है वह दूसरा वीत्तराग सम्यग्दर्शन कहा जाता है। सूत्र (-२ | 

तत्त्वाथँ॑वार्तिकमें इस उल्लेखको देखकर कितने ही विह्वान्‌ क्षायिक 
सम्यग्दशनरूपसे प्राप्त हुई आत्मविशुद्धिको ही वीतराग सम्यग्दशंन 
स्वीकार करते हैं। वे सम्यग्दर्शनके व्यवहा रसे प्रत्तिबन्धक मिथ्यात्व आदि 
सात्त प्रकृतियोंके उपशम और क्षयोपशमसे प्राप्त हुई आत्मविशुद्धिकी किस 
सम्यग्दशन्में परिगणना करते हैं यह वे ही जानें | अस्तु, अब यहाँ वस्तु- 
स्थिति क्या है इसकी मीमांसा करनेके लिए सब प्रथम त्ततत्वार्थ इलोक- 
वात्तिकमें क्या कहा है इस पर विचार करते हैं। उसमें भी सर्वप्रथम 
प्रशमादिके स्वरूपका निर्देश करते हुए कहा है-- 


तत्रानन्तानुवन्धीनां. रागादीनां.. मिथ्यात्व-सम्यग्मिथ्यात्वयोश्चानुद्रेक: 
प्रशमः । द्रव्य-क्षेत्रकाल-भव-भावपरिवर्तनरूपात्‌ संसाराद्‌ भीझुता संवेगः । तअस- 
स्थावरेषु प्राणिपु दयानुकम्पा । जीवावितत्त्वार्थेपु युकत्यागमाभ्यामविरुद्धेपु याथा- 
त्योपगमनमास्तिक्यम्‌ । एतानि प्रत्येक॑ समुदितानि वा स्वस्मिन्‌ स्वसंविदतानि 
परत्र काय-वाग््यवहा रविशेषलिगानुसितानि सरागसम्यस्दर्शनं ज्ञापयन्ति । पु० ८६। 

वहाँ अनन्तानुबन्धीरूप रागादिकके तथा मिथ्यात्व और सम्यग्मिथ्या- 
त्वके अनुद्रेकको प्रशम कहते हैं। द्रव्य, क्षेत्र काल, भव और भाव इन 
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पाँच प्रकारके परिवरततंनरूप संसारसे भीरुताको संवेग कहते हैं । चस और 
स्थावर प्राणियोंमें दयाका होना अनुकम्पा हैं। तथा युक्ति और आगमसे 
अविरुद्ध जीवादि पदार्थो्में यथार्थपनेकों प्राप्त होना आस्तिक्‍्य है। ये 
प्रत्येक मिलकर स्वयंमें स्वसंविदित होकर तथा अन्य जीवोंमें शरीर 
और वचनके व्यवहार विश्ेपहूप हेतुसे अनुमित होकर सराग सम्य- 
ग्दर्यानको ज्ञापित करते हूँ | 


आगे तत्त्वार्थश्रद्धानहूपः सम्यग्दर्शनमें और प्रशमादिकमें अन्तरको 
स्पष्ट करते हुए लिखा है-- 

ननु प्रभमादयो यदि स्वस्मित्‌ स्वसंवेद्या: श्रद्धानमांप तत्त्वार्थानां किन्न 
स्वसंवेद्यम, यतस्तेम्योब्नुमीयते । स्वसंवेच्यत्वाविशेषेर्धप तैस्तदनुमीयते न पुनस्ते 
तस्मादिति कः श्रहदधीतान्यत्र परीक्षकादिति चेत्‌ ? नैतत्सारम्‌, दर्शनमोहोपशमादि- 
वशिष्टात्मस्वरूपस्थ तत्त्वार्थश्रद्धानस्थ स्वसंवेद्चत्वानिश्वयात्‌ । स्वसंचे्यं पुन- 
रास्तिक्यं तदभिव्यंजक प्रद्यम-संवेगानुकम्पावत्‌ कथंचित्ततो भिन्नमू, तत्फलत्वातू । 
तत एवं. फलतद्वतोरभेदविवक्षायामास्यिक्यममेव._तत्त्वार्थश्रद्धानमिति, .तस्थ 
तद्तत्यक्षसिद्धत्वात्तदनुमेयत्वमाप न विरुद्धचते । मतान्तरापेक्षया च स्वसंविदते४पि 
तस्वार्थश्रद्धाने विप्रतिपत्तिसस्भावात्‌ तन्निकरणाय तत्र प्रद्ममाविलिगादनुमाने 
दोपाभावः सम्यस्यानमेव हि. सम्यग्दर्शनमिति हि केचिद्िप्रवदन्ते, तानू प्रति 
जानातू भैदेन दर्शन प्रशमादिभिः कार्यविश्ेपे: प्रकाइयते ॥८६॥ 


शंका--प्रणमादिक यदि स्वयंमें स्वसंवेद्य हैं तो जीवादि पदार्थों का 
श्रद्धान स्वसंवेद्य क्यों नहीं है, जिस से कि प्रशमादिकसे पदर्थीके श्रद्धाल- 
रूप सम्यग्दर्शनका अनुमान किया जाता है, क्योंकि स्वसंवेद्यपनेकी अपेक्षा 
भेद न होने पर भी प्रशमादिकके द्वारा त्त्त्वार्थ श्रद्धानहूप सम्यग्दर्शन 
का अनुमान किया जाता है, परल्तु तत्त्वा्थ श्रद्धानहूप सम्यर्दर्शनके 
द्वारा प्रशमादिकका अनुमान नहीं किया जाता, परीक्षककों छोड़कर 
और कौन ऐसा श्रद्धान करेगा ? 

समाधान--यह कहना सारभूत नहीं है, क्योंकि दर्शनमोहाविके 
उपशमादियुक्त आत्मश्द्धानरूप सम्यर्दर्शनके स्वसंवेद्यपनिका निश्चय नहीं 
होता | परन्तु आस्तिक्य स्वसंवेद्य है जो प्रशम, संवेग और अनुकम्पाके 
समान तत्त्वार्थ श्रद्धालरूप सम्यर्दर्शनका अभिव्यंजक है, इसलिए तत्त्वार्थ 
श्रद्धानखूप सम्यर्दर्शनसे कथंचित्‌ भिन्न है, क्योंकि वह तत्त्वार्थ श्रद्धान- 
रूप सम्यग्दर्शनका फल है। इसलिए फल और फलवानूमें कथंचित्‌ अभेद 
विवक्षामें आस्तिक्य ही तत्त्वार्थश्रद्धान है। यतः सम्यग्दशंन आस्तिक्य 
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उदयाभावरूप उपशम था विसंयोजनारूप क्षयमें व्यवहार हेतुता घटित 
होती है। यह व्यवहार हैतुता आत्मविदुद्धिहप निदचय सम्यग्दशशनके 
काल तक सतत बनी रहती है | 

(३) अव्यवद्ित पूर्व समयवर्ती द्रव्य उपादान और अव्यवहित उत्तर 
समयवर्ती द्रव्य कार्य यह क्रम भी सतत चलता रहता है। मात्र सम्यरद- 
डॉनके कालके भीतर ज्ञायक आत्मलक्षी परिणामकी ओर झुकावका 
विच्छेद कभी नहीं होता । इतनी विशेषता है कि सबिकल्प दशामें उस 
ओरका झुकाव वना रहता है और निर्विकल्प दण्ामें उपयोग ज्ञायक 
स्वरूप आत्मासे एकाकार होकर उपयुक्त रहता है । 

(४) आत्मविशुद्धिरूप निश्चय सम्मग्दर्शनके वे प्रशमादिक व्यवहारसे 
स्वीकार किये गये हैं। इसोसे प्रशमादिक भाव उक्त सम्यर्दशंनके 
व्यवहारसे निमित्त हैं। कारण कि इन द्वारा निश्चयसम्यरदर्शनके अस्तित्व 

की यूचना मिलती हैं । एक अपेक्षा ये ज्ञापक निमित्त भी हैं। 

(५) उक्त कथनसे ज्ञात होता है कि किन्‍्हीं सरागी जीवोंसें ज्ञान और 
वैराग्य शक्ति व्यक्तरुपसे दृष्टिगोचर होती है और किन्‍्हींमें वह व्यक्तरूपसे 
हृष्टिगोचर नहीं होती। ज्ञान भौर वैराग्य शक्तिका योग सत्र 
सम्यर्हष्टियोंके होता ही है इतना अवश्य हैं | 

(६) आस्तिक्य सम्यस्ज्ञानका भेदविशेष है, इसलिये एक आत्मापने 
की अपेक्षा सम्यन्दर्गान और सम्यसज्ञानमें अमेद करके अस्तिवयभावकों 
भी यहाँ सम्यग्दशन कहा गया है । 


थात्मविशुद्धिर्ष निदचय सम्यग्दर्शन तो है, परन्तु चाहे यह 
जीव सरागी भले ही क्यों न हो, किसी किसीके उसका संवंग आदिरूप 
व्यवहार नहीं होता यह तत्त्वाथंदलोकवातिकके उक्त उल्लेखसे स्पष्ट 
ज्ञात होता है । इससे मालूम पढ़ता है कि जीवकी प्रत्येक पर्यायका मूल 
कारण उपादानका होना पर्याप्त है। उसके साथ यदि पर वस्तुकें प्रति 
मसमकार और भहंकारके रूपमें उपयोग परिणाम रहता है तो संसारकी 
सुष्टि होती है भर ज्ञायकस्वरूप आत्माकों विषय कर उपयोग परिणाम 
होता है तो मोक्ष जानेके मार्गका द्वार खुछकर उस पर यह जीव चलने 
लगता है | 
प्रत्येक पर्यायका कालविद्येप व्यवहार निमित्त है ऐसा एकान्त नियम 
है । अन्य बाह्य संयोग बनो या न बनो । यदि बाह्य संयोग वनत्ता है तो 
' बहू भी स्वकालूमें ही वनता है। कभी भी किसी पदार्थका संयोग हो 
९ 


2३० जेनत्ततत्वमोर्मासः 


जाय ऐसा नहीं है। इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए तत्त्वाथेइलोकवात्तिकमें 
यह वचन आया है-- । 

प्रत्यासल्तमुक्तीनामेव भव्यानां. दर्शनमोहप्रतिपक्षः सम्पदच्मयते नान्येपाम्‌, 
क्रदाचित्कारणासस्निधानात्‌ ॥९%१॥। ह 

जिनका मुक्ति प्राप्त करना अति सन्निकट है ऐसे भव्य जीवोंको ही ' 
दर्शनमोहके प्रतिपक्षका छाभ होता है, अन्य जीवोंको नहीं, क्योंकि 
कदाचित्‌ अन्तरंग और वाह्म साधनोंका सन्निवान नहीं होता । 

ऐसा नियम है कि सभी कार्य वाह्म संयोगरूप निमित्तोंके अनुसार 
ही होते हैं ऐसा न होकर उनके होनेमें निश्चय उपादानरूप अन्तरंग 
कारण ही मुख्य है। यथा-- 

ण च कज्जं कारणाणुसारी चेव इति णियमो अत्थि, अन्तरंगकारणावेक्खाए 
पवत्तस्म कज्जस्स वहिरंगकारणाणुसारित्तणियमाणुववत्तीदो हि 

“-धवला पु० १३, पृ० ८१। 

प्रत्येक कार्य वाह्य कारणके अनुसार ही होता है ऐसा नियम नहीं है, 
क्योंकि अन्तरंग कारणकी अपेक्षा प्रवृत्त हुए कार्यो का बहिरंग कारणके ' 
अनुसार प्रवृत्त होनेका नियम नहीं बन सकता । 

पाँच परिवतंनोंमेंसे भाव परिवतनके स्वरूप पर हृष्टिपात करनेसे 
भी यही सिद्ध होता है कि प्रत्येक कार्यमें उसका अन्तरंग कारण ही मुख्य 
है। यथा-- 

पंचेन्द्रिय: संज्षीं पर्याप्तको मिथ्यादुष्टि: कश्चिज्जीवः, स॒ सर्वजधन्यां स्वयोग्यां 
जानावरणप्रकृते: स्थितिमन्तःकोटीकोटीसंज्ञकामापच्चते । तस्य कपायाध्यवस्ताय- 
स्थावान्यसंस्येयलोकप्रमितानि पटस्थानपतितानि तत्स्थितियोग्यानि भवन्ति । 
तत्र सर्वजवन्यकपायाध्यवसायस्थाननिमित्तान्यनुभागाध्यवस्तायस्थानान्यसंख्येयलोक- 
प्रमितानि भवन्ति । एवं सर्वजधन्यां स्थिति सर्वजघन्यं कपायाध्यवसायस्थाने 
सर्वजघन्यमेवानुभागाध्यवस्तायस्थानमास्कन्दतस्तद्योग्य॑ सर्वजघन्य॑ योगस्थानं 
भवति । तेपामेव स्थिति-कपायानुभागस्थानानां द्वितीयमसंख्येयभागवृद्धियुक्त 
योगस्थानं भवति । एवं च सृतीयादिपु चतुःस्थानपतितानि श्रेण्यसंख्येबभाग- 
प्रमितानि योगस्थानानि भवन्ति । तथा च तामेव स्थिति तदेव कपायाध्यवसाय- 
स्थान चर प्रतिपतद्यमानस्थ द्वितीयमनुभवाव्यवसायस्थानं भवति | तस्य च योग- 
स्थानानि पूर्ववद्वेदितव्यानि । एवं तृतीयादिष्वपि अनुभवाबध्यवत्तायस्थानेपु भा 
असंस्पेयछोकपरिसमाप्ते: । एवं तामेंव स्थितिमापद्यमानस्य द्वितीय॑ कपायाव्यव- 
सायस्थान भवति । तस्थाप्यनुभवाध्यवसायस्थानानि योगस्थानानि च॒पूर्ववद्दे दि- 
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तब्यानि | एवं तृतीयादिप्वपि कपायाध्यवसायस्थानेपु भा असंख्येयकोकपरि- 
समाप्तेंव द्विक्रमों वेदितव्य: | एवं उक्ताया: अधन्याया: स्थितेस्त्रियतृसाग रोपम- 
कोटीकोटीपरिसमाप्वाया: कपायादिस्थानानि वेदितव्यानि । 
पंचेन्द्रिय संज्ञी पर्याप्तक मिथ्याहृष्टि कोई एक जीव ज्ञानावरण प्रकृति- 
की सबसे जघन्य अपने योग्य अन्तःकोटाकोटिप्रमाण स्थित्तिको बाँवता 
हैं। उसके उस स्थितिके योग्य पदटस्थानपत्तित असंख्यात छोक प्रमाण 
कृपाय अध्यवसायस्थान होते हैँ। भौर सबसे जघन्य इस कपायाध्यवसाय- 
स्थानके निमित्तरूप असंख्यात छोकप्रमाण अनुभागाध्यवसायस्थान होते 
है | इस प्रकार सबसे जघन्य स्थिति, सबसे जघन्य कपायाध्यवसायस्थान 
और सबसे जघन्य अनुभागाध्यवसायस्थानको प्राप्त हुए इस जीवके 
तद्योग्य सबसे जधन्य योगस्थान होता है| तत्पश्चात्‌ स्थिति, कपायाध्य- 
वसायस्थान और भनुभागाध्यवस्थायस्थानके जघन्य रहते हुए दूसरा 
योगस्थान होता है जो असंख्यात भागवृद्धि संयुक्त होता है। इसी प्रकार 
तीसरे, चौथे आदि योगस्थानोंकी अपेक्षा भी समझना चाहिये | ये सब 
योगस्थान अनन्त भागवृद्धि और अनन्तगृण वृद्धिकों छोड़कर शेष चार 
स्थानपतित ही होते हैं, बयोंकि सब योगस्थान संख्यामें श्रेणिके भसंख्यावें 
भाग प्रमाण है। तदननन्‍्तर उसी जघन्य स्थिति और उसी जघत्य 
कपायाध्यवसायस्थानको प्राप्त हुए जीवके दूसरा अनुभागाध्यवसायस्थात् 
होता है | इसके योगस्थान पहलेके समान जगश्नेणिके असंख्यातवे भाग- 
प्रमाण जानना चाहिये | इस क्रमसे असंख्यात छोक अमाण अनुभागाध्य- 
वसायस्थानोंके होने तक तीसरे आदि अनुभागाध्यसायस्थानाका यही 
क्रम जानना चाहिये | तत्पदचात्‌ उसी स्थितिको ग्राग्त हुए जीवके दूसरा 
कपषायाध्यवसानस्थान होता है। इसके भी भनुभागाध्यवसायस्थान और 
योगस्थान पहलेके समान जानना चाहियें। इस प्रकार भस॒स्यात्त लोक 
प्रमाण कपायाध्यवसायस्थानोंके होने तक तीसरे आदि कषायाध्यचसाय- 
स्थानोंमें वाद का क्रम जानना चाहिये। यहाँ उक्त जघन्य स्थितिके जिस 
प्रकार कपायादिसथान कहे हैं उसी प्रकारं एक समय अधिक उक्त 
जघन्य स्थितिके भी कपायादिस्थान जातमे चाहिये। और इसी प्रकार 
एक-एक समय अधिकके क्रमसे तीस कोड़ा-कोड़ी सागरोपमप्रभाण 
उत्कृष्ट स्थिति तक प्रत्येक स्थितिके कषायादिस्थान जानते चाहिये। 
इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि प्रत्येक कार्यका नियामक मुख्यत्तासे 
निरचय उपादानकों मानना ही आगम सम्मत है इसमें किसी प्रकारके 


सन्देहके लिए स्थान नहीं है । 
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११ पाँच हेतुओंका समवाय 

साधारण नियम यंह है कि प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमें ये पांच 
कारण नियमसे होते हैं। स्वभाव, पुरुषार्थ, काल, नियति और कर्म । 
यहाँ पर स्वभावसे द्रव्यकी स्वद्ववित्त या नित्य उपादान लिया गया है। 
पुरुषाथसे जीवका बलू-बीये लिया गया है, कालसे रवकाल और 
परकालका ग्रहण किया है, नियतिसे समर्थ उपादान या निश्चयकी 
मुख्यता दिखलाई गई है और कमंसे वाह्य निमित्तका ग्रहण किया गया 
है। इन्हीं पाँच कारणोंको सूचित करते हुए पंडित्तप्रवर बनारसीदासजी 
नाटकसमयसार सर्वशुद्धज्ञानाधिकारमें कहते है-- 

पद सुभाव पूरव उर्दे निहर्च उच्चयम काल । 
पच्छपात मिथ्यात पथ सरवंगी शिवचारू ॥४१॥ 

गोम्मटसार कमंकाण्डमें पाँच प्रकारके एकान्तवादियोंका कथन 
आता है।' उसका आश्यय इतना ही है कि जो इनमेंसे किसी एकसे 
कार्यकी उत्पत्ति मानता है वह मिथ्याहृष्टि है और जो कार्यंकी उत्पत्तिमें 
इन पाँचोंके समवायको स्वीकार करता है वह सम्यग्दृष्टि है। पण्डित- 
प्रवर वतारसीदासजीने उक्त पद द्वारा इसी तथ्यकी पृष्टि की है। 
अष्टसहस्री पृ० २५७ में भट्टाकलंकदेवने एक इलोक दिया है । उसका भी 
यही आशय है इलोक इस प्रकार है-- 

तादृशी जायतें वुद्धिव्यंबसायइच तादूशः । 
सहायास्तादृशा: सन्ति यादृशी भवितव्यता ॥ 


जिस जीवकी जैसी भवितव्यत्ता ( होनहार ) होती है उसकी वैसी हो 
वृद्धि हो जाती है। वह प्रयत्न भी उसी प्रकारका करने लगता है और 
उसे सहायक भी उसीके अनुसार मिल जाते हैं । 


इस इलोकमें भवितव्यत्ताको मुख्यत्ता दी गयी है। भवित्तव्यत्ता क्या 
है ? जीवकी समर्थ उपादान शक्तिका नाम ही त्तो भवित्तव्यत्ता है। 
भवितव्यताकी व्युत्पत्ति है--भवितुं योग्यं भवितव्यम्‌, त्तस्य भाव: 
भवितव्यता । जो होने योग्य हो उसे भवित्तव्य कहते हैं और उसका भाव 
भवित्तव्यता कहलाती है। जिसे हम योग्यता कहते हैं उसीका दूसरा 
नास भवितव्यता है। द्रव्यकी समर्थ उपादान शक्ति कार्यूपसे परिणत्त 
होनेके योग्य होती है इसलिए समर्थ उपादान शक्ति, भवित॒व्यत्ता और 


न अनन-म--+-+ननभ++-. 








१. देखो गाथा ८७९ से ८८३ तक । 
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योग्यता ये त्तीनों एक ही अर्थको सूचित्त करते हैं। कहीं-कहीं भनादि या 
नित्य उपादानकों भी भवित्तव्यता या योग्यता शब्द द्वारा अभिहित्त 
किया गया है सो प्रकरणके अनुसार इसका उबत अर्थ करनेमें भी कोई 
आपत्ति नहीं है, क्योंकि भवितव्यतासे उक्त दोनों अर्थ सूचित होते हैं । 
भव्य और अभव्यके भेदमें भवित्व्यता भी इसीका नाम है। उक्त इलोकमें 
भवितव्यताको प्रमुखत्ता दी गयी है और साथमें व्यवसाय-पुरुषार्थ तथा 
अन्य सहायक सामग्रीका भी सूचन किया है सो इस कथन द्वारा उक्त 
पाँचों कारणोंका समवाय होने पर कार्यंकी सिद्धि होती है यही सूचित 
होता है, क्योंकि स्वकारू उपादानकी ब्रिशेषता होनेसे भवित्तव्यतामें 
गर्भित है ही । 

भवित्तव्यका समर्थन करते हुए पण्डिततप्रवर टोडरमछजी मोक्षमार्ग- 
प्रकाशक (अधिकार ३, पृष्ठ ८१) में लिखते हैं-- 


““सो इनकी सिद्धि होइ ती कपाय उपशमनेत्तें दुःख दूरि होइ जाइ सुखी 
होइ । परन्तु इनकी सिद्धि इनके किए उपार्यातेके आधीन नाहीं, भवितव्यके 
आधीन हैं। जातें अनेक उपाय करते देखिये हैँ अर स्रिद्धि न हो हैं | वहुरि 
उपाय धनना भी अपने आधीन नाहीं, भवितव्यके आवोन हैं । जातैं अनेक उपाय 
करना विचारै और एक भी उपाय न होता देखिए हैं। वहुरि काकताछोय 
न्‍्यायकरि भवितव्य ऐसी ही होइ जैसा आपका प्रयोजन होइ तैसा ही उपाय 
होइ अर तातैं कार्यकी सिद्धि भी होइ जाइ ती तिस कार्यसंबंधी कोई कपायका 
उपगम होइ । 

यह पण्डितप्रवर टोडरमरूजीका कथन है। मालूम पढ़ता है कि 
उन्होंने 'तादृशी जायते बुद्धि” इस इलोकमें प्रतिपादत तथ्यको ध्यानमे रख 
कर ही यह कथन किया है। इसलिए इसे उवत अर्थके समर्थनर्म ही 
जानना चाहिए। 

इस प्रकार कार्योत्पत्तिके पूरे कारणों पर दृष्टिपात करनेसे पे यही 
फलित होता है कि जहाँ पर कार्योत्पत्तिके अनुकूछ द्रहाका दे 
स्वद्ववितत और उपादान शक्ति होती है वहाँ अन्य सामग्री 8: हा 
जाती है, उसे मिलाना नहीं पड़ता | यह मिलातना कया है ! हक 
विकल्प है तथा तदनुकूल वचन और कायकी क्रिया हैं, ६ 
मिलाना कहते हैं | इसके सिवाय मिलाना और कुछ नहीं । 

बास्तवमें देखा जाय तो यह कथन जैनदर्शनका हादं प्रत्तीत हे 
है। जैनदर्शानमें कार्यंकी उत्पत्तिके प्रति जो उपादान-निमित्त सामग््न 
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स्वीकार की गयी है उसमें द्वव्यकी स्वशक्तिके साथ उपादानका प्रमुख 
स्थान है। उसके अभावमें अन्य निमित्तोंकी कथा करना ही व्यथ है। 
स्वामी समन्तभद्वने आप्तमीमांसामें जब यह प्रतिपादन किया कि विविध 
प्रकारका कामादि कार्यरूप भावसंसार क्मवन्धके अनुरूप होता है और 
वह कर्मवन्च अपने कामादि वाह्म हेतुओंके नमित्तसे होत्ता है त्तव उनके 
सामने यह प्रश्न उठ खड़ा हुआ कि ऐसा मानने पर त्तो जीवके ससारका 
कभी भी अन्त नहीं होगा, क्योंकि क्मवन्ध होनेके कारण यह जीव 
भावसंसारकी सृष्टि करता रहेगा और भावसंसारकी सुष्टि होनेसे 
निरन्तर कमंवन्ध होता रहेगा। फिर इस परम्पराका अन्त कैसे होगा ? 
आचाय॑ भहाराजने स्वयं उठे हुए अपने इस प्रश्नके महत्त्वको अनुभव 
किया और उसके उत्तरस्वरूप उन्हें कहना पड़ा--“जीवास्ते शुद्धच्च द्धितः । 
अर्थात्‌ वे जीव शुद्धि और अशुद्धि नामक दो शक्तियोंसे सम्बद्ध हैं। परल्तु 
इतना कहनेसे उक्त आपेक्षकों ध्यानमें रखकर किये गये समाधान पर 
पूरा प्रकाश नहीं पड़ता, इसलिए वे इन शक्तियोंके आश्रयसे स्पष्टीकरण 
करते हुए पुनः कहते हैं-- 

शुद्धचशुद्धी पुनः शक्तती ते पाक्यापादयशक्तिवत । 

साचनादी तयोर्व्यक्ती स्वभावो5्तकगोचर: ॥१००॥॥ , 


पाक्यगक्ति और अपाक्यशक्तिके समान शुद्धि और अवद्धि नामवालही 
दो बक्तियाँ हैं तथा उनकी व्यक्ति सादि और अनादि है | उनका स्वभाव 
हौ ऐसा हैं जो त्कंका विषय नहीं है ॥१००॥ 


यहाँ पर जो ये दो प्रकारकी शक्तियाँ कही गयी हैं उन्न द्वारा 
प्रकारान्तरसे उपादान शक्तिका ही प्रतिपादन कर दिया गया है | जीवों 
मे ये दोनों प्रकारकी शकित्याँ होती हैं | उनमेंसे अशद्धि नामक शक्तिकी 
व्यवित्त तो अचादि कालसे प्रति समय होती आ रही है जिसके आश्रयसे 
नाना श्रकारके पुद्गछ कर्मोका वन्‍्धच होकर कामादिरूप भावसंसारकी 
सृष्टि होती है। जो अभव्य जीव हैं उनके इस शवित्तकी व्यक्ति अनादि- 
बनन्त है और जो भव्य जीव हैं उन्तेक इस शक्तिकी व्यक्ति अनादि 
होकर भी सान्‍्त है। किन्तु जब इस जीवके श॒द्धि झवितकी व्यक्तिका ह 
स्वकाल जात्ता हूं त्त यह जीव अपने स्वभाव सनन्‍्मुख होकर पुरुषार्थ 
हारा उसकी व्यक्ति करता है; इसलिए श॒द्धि शक्तिकी व्यक्ति सादि , 
हें। यहाँ पर जो बुद्धि शक्तिकी व्यव्तिको अनादि कहा गया है सो 

कथन सन्‍्तानपनेकी अबपेक्षासे ही जानना चाहिए, पर्यायाथिकनयकी 
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अपेक्षा त्तो उसकी व्यक्ति प्रति समय होतो रहती है । जिससे प्रत्येक 
संसारी जीवके प्रति समयसम्बन्धी भावसंसाररूप पर्यायकी सृष्टि होती 
हैं ! यहाँ पर यह कहना उचित्त प्रतीत नहीं होता कि ये दोनों शक्तियाँ 
जीवकी हैं तो इनमेंसे एककी व्यक्ति अनादि हो और दूसरेकी व्यक्ति सादि 
हो इसका कया कारण है ? समाधान यह है कि इनका स्वभाव ही ऐसा 
है जो तर्कका विपय नहीं है | इसी विषयको स्पष्ट करनेके लिए आचार्य 
महाराजने पाव्यशक्ति और अपाक्यशक्तिको उदाहरणरूपमें उपस्थित 
किया है। आशय यह है कि जिस प्रकार वही उड़द अग्निसंयोगको 
निमित्त कर पकता है जो पाक्यशक्तिसे युक्त होता है । जिसमें अपावय- 
शवित पाई जाती है वह भग्निसंयोगको निमित्त कर चिकालमें नहीं 
पकता ऐसी वस्तुमर्यादा है उसी प्रकार प्रकृतमें जानना चाहिए। इस 
हृष्टान्तको उपस्थित कर आचारय॑ महाराज यही दिखलाना चाहते है कि 
प्रत्येक द्रव्यमें भान्तरिक योग्यत्ताका सद्भाव स्वीकार किये बिना कोई 
भी कार्य नहीं हो सकता। उसमें भी जिस योग्यताका जो स्वकाल 
(समर्थ उपादानक्षण) है उसके प्राप्त होने पर ही वह कार्य होता है, 
अन्यथा नहीं होता। इससे यदि कोई अपने पुरुषार्थकी हानि समझे सो 
भी बात नहीं है, क्‍योंकि जीवके किसी भी योग्यताकों कार्यका आकार 
पुरुपार्थ द्वारा ही प्राप्त होता है। जीवकी प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमें पुरु 
पार्थ अनिवार्य है। उसकी उत्पत्तिमें एक कारण हो और अन्य कारण न हों 
ऐसा नहीं है | जब कार्य उत्पन्न होता है तब अन्य नि्मित्त भी होता है, 
वर्योकि जहाँ निश्चय (उपादान कारण) है वहाँ व्यवहार (निमित्त कारण) 
होता ही है। इतना अवश्य है कि मिथ्याहृष्टि जीव नि३चयको लक्ष्यमें 
नहीं लेता और मात्र व्यवहार पर जोर देता रहता है, इसीलिए वह 

१, यहाँ पर जीवोंके सम्यग्दर्शनाविरूप परिणाम शुद्धि शर्वितके अभिव्यंजक 
है और मिथ्यादर्शनादिरूप परिणाम अशुद्धिशवितके अभिव्यंक हैं इस अभिप्नायको 
ध्यानमें रखकर यह व्यास्यान किया है। वैसे शुद्धिशक्तिका अर्थ भव्यत्व और 
अशुद्धि शक्तिका अर्थ अभव्यत्व करके भी व्याख्यान किग्रा जा सकता है। 
भट्ट अकलद्ूदेवने अप्टणतीमें और आचार्य विद्यानन्दन अष्टसहस्रीमें सरवश्रधम 
इसी क्षर्थकों ध्यानमें रखकर व्याख्यान किया ! है । इसी अर्थकों ध्यानर्मे रखकर 
आचार्य अमृतचन्द्रने पत्चास्तिकाय गाथा १९० की ट्रीकार्मे ग्रह वचन लिखा 
है--संसारिणी द्विप्रकाराः भव्या अभव्याश्च । ते शुद्धस्वरुपोपलम्भशवितंसद- 
भावासदूभावार्स्या पाच्यापाच्यमुद्गवदभिधीयन्त,इति । 
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व्यवहाराभासी होकर अनन्त संसारका पात्र बना रहता है। ऐसे 
व्यवहाराभासीके लिए पण्डितप्रवर दौलतरामजी छहढालामें वया कहते 
हैं यह उन्हींके शब्दोंमें पढ़िये:-- । 
कोटि जनम तप ॒ततपें ज्ञान विन कर्म क्रें जे। 
ज्ञानीके छिनमें त्रिगुप्तितें सहज टरें ते॥ 
मुनित्रत धार अनन्त बार ग्रीवक उपजायो । 
पै निज आतम ज्ञान बिना सुख लेश न पायो ॥ 


जैसा कि हम पहले लिख आये हैं भविव्यता उपादानकी योग्यताका 
ही दूसरा नाम है। प्रत्येक द्रव्यमें कार्य८म भवितव्यता होती है इसका 
समथन करते हुए स्वामों समन्तभद्र अपने स्वयम्भूस्तोत्रमें कहते हैं:-- 
अल्ध्यशक्ति्भवितव्यतेयं हेतुद्दया विष्कृतकार्यलिंगा । 
अनीइवरो जन्तुरहंक्रियात्त: संहत्य कार्येष्विति साध्ववादी ॥३३॥ 
आपने (जिनदेवने) यह ठीक ही कहा है कि हेतुद्यसे उत्पन्न होने 
वाला काय॑ ही जिसका ज्ञापक है ऐसी यह भवित्तव्यता अलंघ्यशक्ति है, 
क्योंकि संसारी प्राणी 'मैं इस कार्यको कर सकता हूँ' इस प्रकारके बहं- 
कारसे पीड़ित है वह उस (भवित्तव्यता) के बिना अनेक प्रकारके अन्य 


अर योग सिलने पर भी कार्योके सम्पन्न करनेमें समर्थ नहीं 
॥। 


. उपादानरूप योग्यतानुसार कार्य होता है इसका समर्थन भट्टाकलंक- 
देव तत्त्वार्थवात्तिक (अ० १, सूत्र २०) में इन शब्दोंमें करते हैं:--- 

यथा मृदः स्वयमन्तर्घटभवनपरिणामाभिमुख्ये दंड-चक्र-पौरुषेय-प्रयत्नादि 
निमित्तमात्र भवति, यतः सत्स्वपि दंडादिनिमित्तेपु शर्करादिप्रचितो मृत्पिण्डः 
स्वयमन्तर्घटभवनपरिणामनिरुत्सकत्वान्न घटीभवति, अतो मृत्पिण्ड एवं वाह्य- 
दण्डादिनिमित्तसापेक्ष आस्थन्तरपारिणामसानिध्याद्‌ घटो भवत्ति न दण्डादयः इति 
वण्डादीनां निमित्तमात्रत्व भवात । 


जसे मिट्टीके स्वयं भीतरसे घटभवनरूप परिणामके अभिमुख होने 
पर दण्ड, चक्र क्यो पुरुषकृत्त प्रयत्त आदि निमित्तमान्र होते हैं, क्योंकि 
दण्डादि निमित्तोंके रहनेपर भी बालुकावहुल मिट्टीका पिण्ड स्वयं भीतर 
से घटभवनरूप परिणाम (पर्याय) से निरुत्सुक होनेके कारण घट नहीं 
होता, अत्तः वाह्ममें दण्डादि निमित्तसाक्षेप मिट्टीका पिण्ड ही भीतर 
घटभवनरूप परिणामका सानिध्य होनेसे घट होता है, दण्डादि घट नहीं 
होत, इसलिए दण्डादि निमित्तमात्र हैं | मे 
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इस प्रकार इन उद्धरणोंस स्पष्ट है कि उपादानगत योग्यत्ताके कार्य- 
भवनरूप व्यापारके सन्मुख होनेपर ही वह कार्य होता है, अन्यथा नहीं 
होता | ऐसे परिणमनकी क्षमता प्रत्येक द्रव्यमें होत्ती है। जीवके इस 
परिणमन करनेरूप व्यापारको पुरुषार्थ कहते हूँ । 

यदि त्तत्त्वार्थवारतिकके उवत उल्लेखपर वारीकीसे ध्यान दिया जांता 
है तो उससे यह भी विदित हो जाता है कि घट निष्पत्तिके अनुकूल 
कुम्हारका जो व्यापार होता है वह भी निमित्तमात्र है, वास्तवमें कर्ता 
निमित्त नहीं | उनके “निमित्तमात्र है' ऐसा कहनेका भी यही तात्पयं है | 

सब कार्य स्वकालमें ही होते हूँ इसे भी भट्टाकलंकदेवने तत्त्वार्थतिक 
(अ० १, सूत्र० ३) में स्वीकार किया है। वह प्रकरण निसर्गज और 
अधिगमज सम्यग्दर्शनका है। इसी प्रसंगको लेकर उन्होंने सर्वप्रथम यह 
धंका उपस्थित की है-- 

भव्यस्थ कालेन निःश्रेयसोपपत्तें: अधिगमसम्यवत्वाभावः । ७। यदि अवधृत्त- 
मोक्षकालछात्‌ प्रागधिगमसम्पव्त्ववछात्‌ मोक्ष: स्थात्‌ स्थादधिगमसम्यरदर्शानस्य 
साफल्यम्‌ । न चादोइ$स्ति । अतः कालेन योउस्य मोक्षोह्सी निसर्गजसम्यवत्वादेव 
सिद्ध इति । 

इस वातिक और उसको टीकामें कहा गया है कि यदि नियत्त मोक्ष- 
कालके पूर्व अधिगमसम्यवत्वके बलसे मोक्ष होवे तो अधिगमसम्यक्त्व 
सफल होवे | परन्तु ऐसा नहीं है, इसलिए स्वकालके आश्रयसे जो इस 
भव्य जीवको मोक्षकी प्राप्ति होती है वह निसगंज सम्पक्त्वसे ही सिद्ध है । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि उक्त कथन द्वारा भट्टाकलंकदेवने भी 
इस तथ्यको स्वीकार किया है कि प्रत्येक भव्य जीवको उसकी मोक्ष 
प्राप्तिका स्वकाल आनेपर मुक्तिकाभ अवद्य होता है। इससे सिद्ध है कि 
लोकमें जितने भी कार्य होते हैं वे अपने कालके प्राप्त होनेपर ही होते हैं, 
आगे पीछे नहीं होते । रु 

यहाँ पर यह शंका की जा सकती है कि जब वहीं पर भट्टाकलंकदेव 
ने कालनियमका निषेध कर दिया है तव उनके पूर्व वचनकों कालनियम 
के समर्थनमें क्यों उपस्थित किया जाता है। कालनियमका निषेवषरक 
उनका वह वचन इस प्रकार है-- हि 

कालछानियमाज्च निर्जराया: | ९ । यतो न भव्यानां #त्स्तकमनिजरापूर्वक- 
मोक्षकालस्थ नियमो5स्ति । केचिद्‌ भव्याः संख्येन कालेन सेत्स्यन्ति, केचिदसंख्येन, 
केचिदन्तेन, अपरे अनन्तानन्तेनापि न सेत्स्यन्तीति, ततश्च न युक्‍त॑ भव्यस्य 
काछेन निःश्रे यस्नो पत्ते: इति ! 


१३८ जेनत्ततत्वमीमांसा 


इस वातिक और उसकी टीकाका भाशय यह है कि यत्तः भव्योंके 
समस्त कर्मोकी निर्जरापूवंक मोक्षकालका नियम नहीं है, क्योंकि कित्तने 
ही भव्य संख्यातत काल द्वारा मोक्षछाभ करेंगे। कित्तने ही असंख्यातत 
काल द्वारा और कितने ही अनन्त काल द्वारा मोक्ष लाभ करेंगे। 
दूसरे जीव अनन्तानन्त काल द्वारा भी मोक्षकाभ नहीं करेंगे। इसलिए 
भव्य जीव काल द्वारा मोक्ष लाभ करेंगे! यह्‌ वचन ठीक नहीं है । 


व्यवहाराभासी इसे पढ़कर उस परसे ऐसा भर्थ फलित करते हैं कि 
भट्टाकलंकदेवने प्रत्येक भव्य जीवके मोक्ष जानेके काछूनियमकां पहले . 
शंकारूपमें जो विधान किया था उसका इस कथन द्वारा स्वथा निषेध ' 
कर दिया है।. परल्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है। यह सच है कि उन्होंने 
पिछले कथनका इस कथन द्वारा निषेध किया है। परनल्तु उन्होंने यह 
निषेध नयविशेषका आश्रय लेकर ही किया है, सर्वथा नहीं | वह नय- 
विशेष यह है कि पुर्वोक्त कथन एक जीवके आश्रयसे किया गया है और 
यह कथन नाना जीवोंके आश्रयसे किया गया है। सब भव्य जीवोंको 
अपेक्षा देखा जाय तो सबके मोक्ष जानेका एक कालनियम नहीं बनत्ता, 
क्योंकि दूर भव्योंको छोड़कर प्रत्येक भव्य जीवके मोक्ष जानेका काल- 
नियम अलग-अलग है, इसलिए सबका एक कालनियम कंसे बन सकता 
है ? परन्तु इसका यदि कोई यह भर्थ छूगावे कि प्रत्येक भव्य जीवका भी 
मोक्ष जानेका कालनियम नहीं है तो उसका उक्त कथन द्वारा यह अर्थ 
फलित करना उक्त कथनके अभिप्रायकोी ही न समझना कहा जायगा । 
अत प्रक्ृत्तमें यही समझना चाहिए कि भट्ठाकलंकदेव भी प्रत्येक भव्य 
जीवके मोक्ष जानेका काल नियम मानते हैं । 


इसी बातका समर्थन करते हुए पंचास्तिकाय गाथा ११ की टीकामें 
भी कहा है :-- 

“” यदा तु द्रव्यगुणत्वेन पर्यायमुख्यत्वेच्त विवक्ष्यतें तदा प्रादुर्भवति . 
विनश्यति । सत्पर्यायजातमतिवाहितस्वकालमुच्छिनत्ति, असदुपस्थितस्वकाल- 
मुत्पादयति चेति । ह 


* और जब प्रत्येक द्रव्य द्रव्यकी गौणत्ता और पर्यायकी मुख्यतासे 
विवक्षित होता है तब वह उपजता है और विनाशको प्राप्त होता है। 
जिसका स्वकाल बीत्त गया है ऐसे सत्‌ .( विद्यमान ) .पर्यायसमूहको नष्ट 
करता है और जिसका स्वकार उपस्थित है .ऐसे असत्‌ ( अविद्यमान ) : 
पर्यायसमूहुको उत्पन्न करता है यह उक्त कथनका तात्प्न है . 
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इस प्रकार इस कथनसे भी यही विदित होता है कि प्रत्येक कार्य 
अपने अपने स्वकालके प्राप्त होनेपर ही होता है। पर इसका यह भर्थे 
नहीं कि स्वकालके प्राप्त होनेपर वह व्यवहारसे अपने आप हो जाता है। 
इस अपेक्षा होता तो है वह स्वभाव आदि पाँचके समवायसे ही। पर 
जिस कार्यका जो स्वकाल है उसके प्राप्त होनेपर ही इन पाँचका समवाय 
होता हैं और तभी वह कार्य होता है ऐसा यहाँ पर समझना चाहिए | 
आाचायं कुन्दकुन्द मोक्षपाहुडमें कालादिलब्धिके प्राप्त होनेपर आत्मा 
परमात्मा हो जाता है इसका समर्थन करते हुए स्वयं कहते हैं-- 
अइसोहणजोएणं सुद्ध हेम॑ हवेइ जह तह ये । 
कालाईलद्धी ए भप्पा परमप्पओ हवदि ॥२४॥ 
इसका अर्थ करते हुए पण्डितप्रवर जयचन्द्रजी छावड़ा लिखते हैं-- 
जैसे सुर्ण पापाण है सो सौधनेंकी सामग्रीके सम्बन्ध करि बुद्ध सुवर्ण होय 
हूँ तैसँ काल आदि लब्धि जो द्रव्य, क्षेत्र, काल, भावरूप सामग्रीकी प्राप्ति तताकरि 
यह आत्मा कर्मके संयोगकरि भगुद्ध है सो ही परमात्मा होय हैं ॥२४॥ 
इसी तथ्यका समर्थन करते हुए स्वामी कात्तिकेय भी अपनी द्वादशातु- 
प्रक्षामें कहते हैं-- 
कालाइलद्िजुत्ता णाणासत्तीहिं संजुदा अत्या। 
परिणममाणा हि सय॑ ण सकक्‍कदे को वि वारेदूं ॥ 


इसका अर्थ पण्डित्त जयचन्दजी छावड़ाने इन शब्दोंमें किया है-- 
सर्व ही पदार्थ काल आदि रूम्धिकरि सहित भये नाना शक्तिसंयुक्त हैं तैंस 
ही स्वयं परिणम॑ हैं तिनकूँ परिणमर्त कोई निवारनेकू समर्थ नाहीं ॥२१९॥ 


इस विषयमें मान्य सिद्धान्त है कि ६ माह ८ समयमें ६०८ जीव 
मोक्ष जाते हैं और यह भी सुनिश्चित है कि अनन्तानन्त जीवराशिमेंसे 
युक्तानन्तप्रमाण जीवराशिको छोड़कर शेष जीवराशि भव्य है सो इस 
कथनसे भी उक्त तथ्य ही फलित होता है । 

इस प्रकार इत्तने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जानेपर भी, कि प्रत्येक 
कार्य अपने अपने स्वकालमें अपनी अपनी थोग्यतानुसार ही होता है, 
और जव जो काये होता है तब अन्य निमित्त भी तदनुकूल मिल जाते 
है, यहाँ यह विचारणीय हो जाता है कि प्रत्येक समयमें वह कार्य होता 
कैसे है ? वया वह निरचयसे स्वयं होता हुआ भी अन्य कोई कारण है 
जिसको निर्मित्तकर वह कार्य होता है ? विचार करनेपर विदित होता है 
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कि वह इस साधन सामग्रीके मिलनेपर भी अपनी जपनी परिणमनशक्तिके 
पर स्वकालमें ही होता है। यही कारण है कि जिन पाँच 
कारणोंका पुव॑र्मे उल्लेख कर आये हैं उनमें कालको भी परिनणित्त किया 


गया है। इसमें भी हम कार्योत्यत्तिका मुख्य सावन जो पुरुषार्थ है उस- 
पर तो दृष्टिपात करें नहीं जौर हमारा जब जो कार्य होना होगा, होगा 
ही यह मात्र कर प्रमादी वन जाँय यह उचित नहीं है। सर्वत्र विचार इस 
वांतका करना चाहिए कि यहा एस सिद्धान्तका प्रत्तिपादन किस 
अभिप्नायसे किया गया है। वास्तवमें चारों बनुयोगोंका सार वीतरागत्ता 
ही हु, वेसे विपर्यास करनेके लिए सत्र स्थाः | 

उदाहरण स्वरूप प्रथमानुबोगको ही लीजिए | उसमें महापुरुषोंकी 
बत्तीत जीवन घटनाओोंके समान भविष्यसम्वन्धी जीवन घटनाएँ भी 
अंकित की गई हैं । अब यदि कोई व्यवित उनकी भविष्यसम्बन्धी जीवन 
घटनाबोंको पढ़े और कहे कि जेसे इन महापुरुषोंकी भविष्य जीवन 
घटनाएँ सुनिर्च्रित रहीं उसी प्रकार हमारा भविष्य भी सुनिश्चित है. 
बत्तएव जब हमें कुछ भी नहीं करना हैं। जब जो होना होगा, होगा ही. 
तो क्या इस जावारसे उस्तका ऐसा विकल्प करना उचित्त कहा जायगा ? , 
यदि कहो कि इस आवारसे उसका ऐसा विकल्प करना उचित्त नहीं है । 
किन्तु उसे उच भविष्य-सम्बन्धी जीवन घटनाओंको पढ़कर ऐसा निर्णय 
करना चाहिए कि जिस प्रकार ये महायुरप अपनी अपनी हीन अवस्थासे 
पुरुषार्थ द्वारा उच्च अवस्थाको प्राप्त हुए हैं उसी प्रकार हमें भी अपने 
पुरुषा्े द्वारा अपनेमें उच्च अवस्था प्रकट करनी हैं। तो हम पूछते हैं 
कि फिर प्रत्येक कार्य स्वकालमें होता है इस सिद्धान्तको सुनकर उसका 
विपर्यास क्यों करते हो | वास्तवमें यह सिद्धान्त किसीको प्रमादी वनाने- 
वाला नहीं है। जो इसका विपर्यास करता है वह प्रमादी वनकर संसार- 
का पात्र होता हैं आर जो इस सिद्धान्तमें छिपे हुए रहस्यको जान लेता 
है वह परको कतुंत्व-चुद्धिका त्यान कर पुरुषार्थ द्वारा स्वभाव सनन्‍्मुख हो 
साक्षका पात्र होता हूँ। प्रत्येक कार्य स्वकालमें होता है ऐसी यथायें 
अद्धा हातपर परका मे कुछ भा कर सकता ह' ऐसा कत त्वदद्धि तो छूट 
हा जाता हूं। साथ ही में जपनी आगे होनेवाली पर्यायोंमें कुछ भी 
फरूफार कर सकता हू' इस अहंकारका भी लछोप हो जाता हैं। उत्ततत 


क्तृत्ववृद्धि छूटकर ज्ञाता-दृष्टा बननेके लिए और अपने जीवनमें दीतरा- 


गताकों प्रगट करनेके लिए इस. सिद्धास्तको स्वीकार करनेका वहुतत बड़ा 
महत्त्व हैं। जो महानुभाव चमज्नते हूँ कि इस सिद्धान्तके स्वीकार करनेसे 








| 


| हा दी 


है 
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अपने पृरुपार्थकी हानि होती है, वास्तवमें उन्होंने इसे भीतरसे स्वीकार 
ही नहीं किया ऐसा कहना होगा। यह उस दीपकके समान है जो मार्गका 
दर्शन करानेमें निमित्त तो है पर मार्ग पर स्वयं चला जाता है। इसलिए 
इसे स्व्रीकार करनेसे पुरुपार्थकी हानि होती है ऐसी खोटी श्रद्धाको 
छोड़कर इसके स्वीकार द्वारा मात्र ज्ञाता-हष्टा बने रहनेके लिए सम्यक्‌ 
पुरुषार्थकों जागृत करना चाहिए। तीर्थकरों और ज्ञानी सन्‍्तोंका यही 
उपदेश है जो हित्तकारी जानकर स्वीकार करने योग्य है। श्रीमद्‌ 
राजचन्ठजी कहते हैं-- 


जो इच्छो परमार्थ तो करो सत्य पुरुपार्थ । 
भवस्थिति आदि नाम लई छेद्दो नहीं आत्मार्थ ॥ 


जो भवस्थिति (कालरूब्धि) का नाम लेकर सम्यक पुरुपार्थसे विरत 
हैँ उन्हें ध्यानमें रखकर यह दोहा कहा गया है। इसमें वतलाया हैं कि 
यदि तूँ पुरुषार्थथी इच्छा करता है तो सम्यक्‌ पुरुपार्थ कर। केवल 
काललब्बिका नाम लेकर आत्माका घात मत कर । 

प्रत्येक कार्यकी काललब्धि होती है इसमें सन्देह नहीं। पर वह किसी 
जीवको सम्यक्‌ पुरुपार्थ करनेसे रोकती हो ऐसा नहीं है। स्वकाललब्धि 
और योग्यता ये दोनों उपादानगत विश्वेपत्ताके ही दूसरे नाम हैँ। व्यव- 
हारसे अवश्य ही उस द्वारा विवक्षित कार्यके निमित्तभृत नियत कालका 
ग्रहण होता है । इसलिए जिस समय जिस कार्यंका। सम्यक्‌ पुरुपार्थ हुआ 
वही उसकी कालरूव्धि है, इसके सिवाय अन्य कोई काललब्धि हो ऐसा 
नहीं है। इसी अभिप्रायको ध्यानमें रखकर पण्डितप्रवर टोडरमल्छजी 
मोक्षमार्गप्रकाशक ( पु० ४६२ ) में कहते हैं-- 

इहाँ प्रधश्न--जों मोक्षका उपाय काललब्धि आएं भवितव्यतानुसारि वन है 
कि मोहादिकका उपश्मादि भा वर्न है अथवा अपने पुरुपार्थतं उच्चम किए वेर्ने 
सो कहो । जो पहिले दोय कारण मिले वर्न है ती हमको उपदेश काहैकों दीजिए 
है। अर पुरुपार्थतें बने हैं तो उपदेश सर्व युनि तिन वि कोई उपाय कर सर्के, 
कोई न कर सके सो कारण कहा ? ताका समाधान - एक कार्य होने विपे अनेक 
कारण मिल्नें हैं सो मोक्षका उपाय वन है। तहां तो पूर्वोक्त तीनों ही कारण 
मिल ही हैं। अर न वर्च हूँ तहां तीनों ही कारण न मिले हैं । प्रवीक्त.तीन 
कारण कहें तिन विप॑ काछलब्धि वा होनहार ती किछू वस्तु नाहीं। जिस काछ 
विष कार्य बने सोई काछलब्धि और जो कार्य भया सोई होनहार । वहुरि 
कर्मका उपदमादि हैं सो पुद्गकी शक्ति हैं । ताका आत्मा कर्ता हर्ता नाहीं । 
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वहुरि पुरुपार्थ तैँ उद्यम करिए हैं सो यहु आत्माका कार्य हैँ । तातें आत्माकों 
पुरुषार्थ करि उद्यम करनेका उपदेश दीजिए है। तहां यहु आत्मा जिस कारण तैं 
कार्यसिद्धि अवदय होय तिस कारणरूप उद्यम करे तहाँ तो अन्य कारण मिलें 
ही मिझ अर कार्यकी भी सिद्धि होय ही होय । 

वे आगे ( पु० ४६५ ) में पुनः कहते हैं-- 

अर तत्त्व निर्णय करने विपै कोई कर्मका दोप है नाहीं। अर तू आप तो 
महंत रहौ चाह अर अपना दोप कर्मादिककें लगाव सो जिन आज्ञा 
मानें तौ ऐसी अनीति संभव नाहीं । तोकौं विषय-कपायरूप ही रहना है तात॑ 
झूठ बोले है। मोक्षकी सांची अभिलाषा होय तौ ऐसी युक्ति काहे को बनावे । 
संसारके कार्यनि विष॑ अपना पुरुषार्थतें सिद्धि न होती जाने तौ भी पुरुपार्थकारि 
उद्यम किया करै। यहां पुरुपार्थ खोई बैठे । सो जानिए है, मोक्षकौ देखादेखी 
उत्कृष्ट कहै है। याका स्वरूप पहिचानि ताकों हितरूप न जाने हूँ। हित 
जानि जाका उद्यम वने सो न करे वह असंभव है । 

प्रकृतमें यह वात विशेष ध्यान देने योग्य है कि शास्त्रोंमें जहाँ जहाँ 
कालादिलव्धिका उल्लेख किया है वहाँ उसका आशय मुख्यतया आत्मा- 
भिमुख होनेके लिए ही है, अन्य कुछ आशय नहीं है। इसे स्पष्ट करते 
हुए भाचार्य जयसेन पश्चास्तिकाय गाथा १५०-१५१ की टीकामें 
कहते हें-- 

यदाय॑ जीवः आगमभाषया कालादिलब्धिरूपमध्यात्मभापया शुद्धात्माभि: 
मुखपरिणामरूप॑ स्वसंवेदनज्ञानं लूमते । ह 

जब यह जीव आगमभाषाके अनुसार कालादिलब्धिरूप ओर 
अध्यात्मभाषाके अनुसार शुद्धात्माभिमुख परिणामरूप स्वसंवेदनज्ञानको 
प्राप्त होता है । 
१२. उपसंहार 


इस प्रकार यहाँ तक जो हमने उपादानकारणके स्वरूपादिकी 
मीमांसाके साथ प्रसंगसे उपादानकी योग्यता और स्वकालका तथा 
उसका अविनाभावी व्यवहारकारूका विचार किया उससे यह स्पष्ट हो 
जाता है कि जो कर्म॑ निमित्त कहे जाते हैं वे भी उदासीन निमित्तोंके 
समान कार्योत्पत्तिके समय मात्र निमित्तमात्र होते हैं, इसलिए जो व्यव- 
हाराभासी लोग इस सान्यतापर बल देते हैं कि जहाँ जैसे बाह्य निमित्त 
मिलते.हैं वहाँ उनके अनुसार ही कार्य होता है, उनकी वह मान्यत्ता 
समीचीन नहीं है । किन्तु इसके स्थानमें यही यह मान्यत्ता समीचीन और .. 
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त्थ्यकों लिए हुए हैं कि प्रत्येक कार्य चाहे वह शुद्ध द्रव्य सम्बन्धी हो 
और चाहे भशुद्ध द्वव्यसम्बन्धी हो, अपने-अपने निश्चय उपादानके अनु- 
सार ही होता है। उसके अनुसार होता है इसका यह अर्थ नहीं है कि 
वहाँ परद्रव्य निमित्त नहीं होता । परद्रव्य निमित्त त्तो वबहाँपर भी होता 
हैं | पर उसके रहते हुए भी कार्य निश्चय उपादानके अनुसार ही होता 
है यह एकान्त सत्य है। इसमें सन्देहके लिए स्थान नहीं है। यही कारण 
हैं कि मोक्षके इच्छुक पुरुपोंको अनादि रूढ़ लोकव्यवहारसे मुवत्त होकर 
अपने द्रव्यस्वभावकों लक्ष्ममें लेता चाहिए आगसमें ऐसा उपदेश दिया 
गया है| 

यहाँ यह शंका की जाती है कि यदि कार्योकी उत्पत्ति अन्य निमित्तोंके 
अनुसार नहीं होती है तो उन्हें निमित्त ही क्यों कहा जाता है ? समाधान 
यह है कि थे कार्योकों अपने अनुसार उत्पन्न करते हैँ, इसलिए उन्हें 
विस्नसा या प्रयोग कारण नहीं कहा गया है । किन्तु भज्ञानीके विकल्प 
और क्रियाकी प्रकृष्टता अन्य द्रव्योंके क्रियाव्यापारके समय उनको 
सूचन करनेमें निर्मित्त होती है इस वातको ध्यानमें रखकर ही उन्हें 
प्रयोग निमित्त कहा गया है। विख्रसा निमित्तोंके विपयमें विवाद ही 
नहीं है । 

इस प्रकार प्रत्येक कार्य यथा सम्भव उवत पाँच हेतुओंके समवायमें 
होता है। उनमें ही निश्चय उपादान और व्यवहार निर्मित्तोंका अन्तर्भाव 
हो जाता है | इसलिये आगममें सत्र उवत्त दो हैतुओका निर्देश कहीं पर 
दोनोंकी मुख्यतासे और कहीं पर गौण--मुख्यरूपमें दृष्टिगोचर होता है. 
यह इस अध्यायके कथनका सार है। 





चच्चस्वहूपक दिचारक वाद वाद्य कारण दौर निश्चय उपादानका 


स्वत्तन्त्र रूप पाया दाचाका एक साथ विचार किया । अब कठें-कर्मका 
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गाना करना हूं। उत्तम यह ज्ञा स्पस्ट हू कि जो पी कार्य द्वाता ह्‌ 
ददाडडा कनमममम, 2, इसमें >+ किसीको ०० दविदाद नहीं &. 
वह स्वयं कन ऋंनाका प्राप्त होता है इसमे किसको दिवाद चद्वा हूं 
!. &- दिदवाद 5७४ ७ #श ।>व:। 
यदि विवाद है तो दह कठाके सम्दन्चनस हो हैं) लत्तउव मुख्यल्यतत इसी. 
प्र्‌ 3. 3 दब, "पतन: 2: प्ननम लक जल काम 
निया कच्चा बहू | ऋह्वठन्द्र:कठा इस चियमक बजुसार ॥)र ज्ञा चस्चदतरतच्त्र« 
७ 2>कननरी पमणा> अल इअजइेा5 कर्त्ताका हम होने 
रहूपस कार्य करे वहू का, कंताका सामाच्यरूपस यह कथ स्पष्ट हास 
4. ्ससननजनननननक ट बअपदा है... )- न 





पर भी दत्तु स्वण वपनद काय करता हूं था अन्य दस्त स्वत्तन्त्र हूपस 


उ्स नकल >. म दत्तका कार्य न ०० वडम् टीका अल 3 लयमनमाक किन म्वन्धमें 

उन दूसरा दस्तुका काय कर दता हूँ इनक सम्वर मनच्यतया दिवाद 

द्व्चा नह्नना £- खत्तजुव मना)... साफराइककमवीकनकक विपययर यमन फनया»मममकाक.. बाज गंहराइस कक का 

दना हुआ है। अत्एवं इस विपयपर प्रद्तत्तमें गहराईसे विद्चार कर निर्णय 
#क [०] कक ऐ७- हा 





(| 

८॥॥ 

| 
(जि|!6 


इसको मीमांसाकों जागे वढ़ानेके लिए रुवप्रथम हम कार्यकों 
ग्रेन माननेवाले नेयायिक दर्घानको लेते हैं । 





नंयाधिक डी परत बसत्कायदादी सर्च हे प्रत्येक 
नयायक दुधंध बारम्नदादा या वच्तत्कायंदांदा दंद हूं। अत्यदः 
वस्तु कार्यका स्वग्व उग्रदान है इस प्रकारकी योग्यत्ताकों वह स्वीकार 
कै ज जज बलि समदाय सम्बन्धस 
हा चह। करता | साथ हा दह दर्शन समवाय सम्दन्तस चटादि प्रल्लक काय 
| नी. ०. 


० व. बादिस्वरूप दि होनेपर दि समदाय सम्दन्यददा 

का मट्ठा लाइसडप हाचपर था चसमदाय सम्दन्वददा मिट्टी आंदिका 
< मी. है 5. ऐसा लिप रयलल नहीं साचता 

कहता हू | निट्टा स्वयं घट्ूूप पानिणमी हु ऐसा वह नहीं नाचता, इंच्चलिए 
[कर 

















५9.22. लादिसे > मदेत होकर जो भी 2.5 _> होता जे पिन 

सट्टा वाइस समवत्त हांकन जो भा कायहांता हू वह जन्यके द्वारा हा 
किया जाता डे कक उत्तार्के हि उमवायस २००. लक ला मम क.- मजे ममकीक मा दोनोंका 

कया जाता हैँ | वह उसत्ताके उनवायसे जड़ और चेतन दोनोंका अस्तित्व 
स्वीकार जज 3 मी की जज मल + न किलार ० मय 2००० »ौ]23 2 कक मे श्ातडद काये ड हष्टिनोचर अति रन 7 5००) 
स्देक्ार कर उनक जा दादव अकारक काय हष्ट्नाचर हांत ह दे स्वय 
झपे 8. परबियासस्व+ पावके ००० मम क रण न होकर मुकाम कक 3 पक द्वारा पाक. पे 

लपन पान्जामल्लभावक कारण न द्वाकर बवन्यक द्वारा हां केस जात 
ड्ड ऐसा सानता नमक नाक 2 टी: 5 
ह छा साद 





7 है । वह वन्य पदाय भी जड़ नहीं होना चाहिए । चेतन 


! कारण कि 
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जब त्तक उसे कारण साकल्यका ज्ञान न होगा त्तव तक वह घढादि 
कार्यके समवायी, असमवायी और निमित्तकारणोंका संयोजन केसे 
करेंगा। उसे प्रत्येक प्राणीके भहृष्टका भी विचार करना होगा। वह 
चिकीर्पा (करनेकी इच्छा) से रहित भी नहीं हो सकता, क्योंकि कारक- 
साकल्यका ज्ञान होने पर भी जब तक उसे घटादि कार्य करनेकी इच्छा 
नहीं होगी त्तव तक चिकीपकि विना वह मिट्टी आदिसे घटादि कार्योको 
कंसे उत्पन्त करेगा। वह कार्य करनेके प्रयत्तनसे रहित भी नहीं हो 
सकता, क्योंकि उसे कारक साकल्यका ज्ञान और धटादि कार्य करनेकी 
इच्छा होने पर भी जब त्तक वह धटादि कार्योके बनानेके उपक्रममें नहीं 
लगेगा तब तक मिट्टी आादिसे समवेत घटादि कार्योकी उत्पत्ति कंसे कर 
सकेगा । इसलिए जो कारकसाकल्यके ज्ञानसे सम्पन्त है, जिसे मिट्टी 
आदिसे समवेत घट आदि कार्य करनेकी इच्छा है और जो उक्त प्रकारसे 
कार्य करनेके प्रयत्नमें तत्पर है ऐसा ही चेतन व्यक्ति किसी भी कार्यका 
कर्ता हो सकता है । जो प्रत्येक कार्यंका समवायी कारण है वह स्वरूपसे 
अपरिणामी है | जो भी कार्य होता है वह समवायी कारणका स्वरूप न 
होकर समवाय सम्बन्धसे उसका कहा जाता है। इसलिए इस दर्शतकी 
मान्यता है कि जो कारक साकल्यका ज्ञान रखता है, जो कार्य करनेकी 
इच्छासे युक्त है और जो कार्य करनेके प्रयत्नमें छगा हुआ है ऐसा अन्य 
सचेतन व्यवित ही उस कार्यका कर्ता हो सकता है। 

यद्यपि सचेतन अन्य सविकल्प मनुष्यादिमें भी ये त्तीनों विशेषताएँ 
देखी जाती हैं, परन्तु उन्हें कारक साकल्यका पूरा ज्ञान न होनेसे वे कर्ता 
नहीं हो सकते | विशेषरूपसे देखा जाय तो उन्हें न तो प्रत्येक प्राणीके 
भदृष्टका ही ज्ञान होता है और न पृथिवी आदिके परमाणु आदिका ही 
ज्ञान होता है। ऐसी अवस्थामें वे सब कार्थोको कैसे कर सकेंगे भर्थात्‌ 
नहीं कर सकेंगे। अतः इस दर्शनमें ज्ञानादि उक्त विद्ेषताओंके साथ 
कर्तारूपसे अलगसे एक अनादि ईदवरको स्वीकार किया गया है। 

एक बात और है जो यहाँ विद्येपझूपसे ध्यान देने योग्य है। यद्यपि 
इस तथ्यका निर्देश हम इसके पहले ही कर आये हैं, परच्तु प्रयोजनवश 
यहाँ हम उसका पुन्तः उल्लेख कर रहे हैं। वह यह कि यह दर्शन किसी 
भी वस्तुको स्वरूपसे परिणामी नहीं मानता, अतः उसके स्वयं कार्यरूप 
परिणत न होनेके कारण ईदवर अपने प्रयत्न या प्रेरणा द्वारा प्रत्येक 
वस्तुसे समबेत कार्यकी उत्पन्न करता रहता है। यततः वे सब कार्य 
ईब्व रके प्रयत्नपूर्वंक होते हैं, अतः बहू सब कार्योका स्वत्तन्त्ररूपसे कर्ता 

१० 
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होता है। अन्य जितने दिशा, काल और आकाश आदि अचेत्तन पदार्थ 
और यथासम्भव सविकल्प मनुष्यादि सचेतन पदार्थ निमित्त होते हैं वे . 
स्वतन्त्ररूपसे कर्ता नहीं होते। घटादि कार्योको भी कुम्भकार आदि 
ईदवरसे प्ररित होकर ही करते हैं, इसलिए इन कार्योके करनेमें वे भी 
स्वतन्त्र नहीं हैं। इस दर्शनमें ऐसे किसी भी कार्यको नहीं स्वीकार किया. 
गया है जिसमें ईहवरको कर्तारूपसे न स्वीकार किया गया हो | यही 
कारण है कि इस दर्शनमें निमित्त कारणोंके कोई भेद दृष्टिगोचर नहीं 
होते । और ऐसा होने पर भी इस दर्शनके अनुसार स्वतन्त्रः कर्ना' कर्ताके 
इस लक्षणमें कोई बाधा नहीं आती, क्‍योंकि प्रत्येक कार्यके करनेमें 
ईदवर स्वत्तन्त्र है। प्रत्येक कार्य कव उत्पन्न हो और कब न उत्पन्न हो 
यह सव ईब्वरकी इच्छा पर निर्भर है। इसलिए इस दर्शनमें लौकिक 
दृष्टिसे प्रेरक निमित्त कहो या निमित्त कर्ता कहो या उत्पादक कहो 
एक ईश्वर ही स्वीकार किया गया है क्योंकि वही प्राणियोंके अदृष्ट 
आदिका विचार कर स्वत्तन्त्ररूपसे प्रत्येक कार्यकी सृष्टि करता है। इस 
आशयका उनके आमगममें यह वचन भी प्रसिद्ध है-- 
अनो जन्‍्तुरनीशोध्यमात्मनः सुख-दुःखयो: | 
ईइ्वरप्रेरितों गच्छेत स्वर्ग वा श्वश्रमेव वा ॥ 

यह जन्तु भज्ञ है और अपने सुख, दुःखका अनीश है, इसलिये ईदवर 
से प्रेरित होकर स्वर्ग जाता है या नरक जाता है। भर्थात्‌ कौन कहाँ 
जाय यह उसकी इच्छा पर निर्भर है। 

यही कारण है कि नेयायिक दर्शनमें कर्त्ताका लक्षण इस प्रकार 
किया गया है-- 

शान-चिकीर्पा-प्रयत्नाधारता हि कर्तुत्वम्‌ । 


जो ज्ञान, चिकीर्षा ( करनेकी इच्छा ) और प्रयत्नका आधार है वह 
कर्ता है। इस दर्शनमें ईशवरकी उपासनाका त्तात्पयं भी यही है । 

जब ईइवर सब कार्योका निमित्त कर्ता है तब वह स्वयं सब प्राणियों 
की सृष्टि, दुख-दुःख और भोग एक प्रकारके क्यों नहीं करता । इसका 
समाधान वह दान इस प्रकार करता है कि ईइवर प्राणियोंकी सृष्टि, 
सुख-दुःख और भोग सब प्राणियोंके अहृष्टके अनुसार ही करता है। 
इसका फलितार्थ है कि छोकमें दृथणुकसे लेकर ऐसा एक भी काय॑ नहीं 
होता जिन्हें प्राणियोंके अदृष्टको ध्यानमें रखकर ईदवर न बनाता. हो । 
किन्तु अदृष्ट अचेतन है। उसे कारक साकल्यका ज्ञान नहीं; इसलिये 
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ईश्वर ही उनका कर्ता होता है, क्योंकि अचेतन होनेसे वहू चेतनाथ्रिष्ठित 
होकर ही कार्योमें निमित्त होता है। और प्राणियोंके आत्माको अदृष्टका 
अधिप्ठाता मानना उचित नहीं है, क्योंकि प्राणियों को अदृष्ट और 
कारकसाकल्यका पूरा ज्ञान नहीं होता, इसलिये इस दर्शनके अनुसार 
निखिल जगत॒का कर्ता एक ईदवर ही हो सकता है, वयोंकि सब प्रकारस 
कर्ताका लक्षण उसीमें घटित होता है| 

यह नंग्राय्रिक दर्भनका हार्द है। मीमांसक आत्माके अस्तित्वको 
मानकर भी उसे सर्वथा अथुद्ध मानते हैं। साख्य सर्वथ्रा शुद्ध मानते हैं । 
बीद्ध मो्तकी मानकर भी अनात्मवादी दर्शन है। चार्वाक नास्तिक 
होते हैं। इनके सिव्राय और जितने ईदव रवादी दर्शन है उन सबका नेता 
नंयायिक दर्शन हैं| वे सत्र नैयायिक दर्शनका ही अनुसरण करते हैं । 
३, संक्षेपमें मेयायिक्र दर्शन की मीमांसा 

किन्तु जगत्‌का कर्ता ईयवर केवछ कल्पना छोककी बात है । किसी 
भी प्रमाणस उसकी सिद्धि नहीं होती। नैयायिक दर्शन उक्त प्रकारके 
ईदवरकी व्यापक और सर्वश्रा नित्य मानता है। इसलिये एक तो उसमें 
अश्रेक्रिया धटित नहीं होती और अथंक्रियांके अभावमें किसी भी वस्तु 
वी सत्ता मानना आकाय फूलके माननेके समान है | दूसरे इसमें ज्ञान, 
क्रिया और प्रवल्तका समवाय सम्बन्धसे अस्तित्व मानने पर वह स्वृरूपसे 
जड़ ठ्रता है। तीसरे कार्यत्व हेतुस उसका समर्थन करने पर वह 
व्यकिचरित हो जाता है, वयोंकि कतृंत्र हेतु विपक्षरुप सथरीरी और 
बल्पन्ञ कुम्मका- में भी घटित हो जाता है। इसलिये परमार्थस ईंडवर 
नामबी संदात्मक कोई वस्तु है बह सिद्ध नहीं हीता । 
४, जैन दर्शनका हादे 

इस स्थितिके प्रकाशमें अब जनदर्शन पर विचार कीजिये। यह तो 
हम पहले ही बतला आये हैं कि इस दर्ग्ननके अनुसार छोकमें जड़-वेतन 
जितने भी स्वतन्त्रसत्ताक द्रव्य हैं वे सब स्वरूपसे परिणामी नित्य हैं। 
प्रत्येक समयमें प्रत्येक द्रव्यकी एक पर्यायका व्यय होना और संबीन 
पर्यायका उत्सन्‍्न होना यह उसका परिणाम स्वभाव है । तथा अपनी 
सव पर्याथोंमेंसे जाते हुए अन्वयरूपसे उसका सर्वदा स्थित रहना यह्‌ 
उसका नित्य स्वभाव है। इस प्रकार त्रिकृक्षण सम्पन्न प्रत्येक द्रव्य 
स्वरूपसे सत है। जैनदर्शनके अनुसार कोई भी द्रव्य न तो सर्वथा नित्य 
2और न सर्वथा अनित्य ही है। किन्तु सामान्यकी अपेक्षा नित्य हैं और 
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पर्यायोंकी अपेक्षा अनित्य है। इसलिये वह नित्यानित्य स्वभावको लिये 
हुए हैं। पंचास्तिकायमें इस त्थ्यका निर्देश करते हुए छिखा है-- 


दवियदि गच्छदि ताईं ताई सब्भावपज्जायाईं जं । 
दबिय त॑ भण्णंते अणण्णभूर्द तु अत्तादो ॥९॥। 


जो उत-उन सद्भावस्वरूप पर्यायोंकों व्यापत्ता है सर्वज्ञदेव उसे द्रव्य 
कहते हैं। वह और सत्ता चामान्तर है, इसलिये वह सत्तासे लक्ष्य-लक्षण- 
की अपेक्षा भेद होने पर भी वस्तुरूपसे एक है ॥०॥ 


पर्यायोंके स्वरूप पर प्रकाश डालते हुए आचार्य अमृतचन्द्रदेव 
कहते हैं-- 

देव-मनुष्यादिपर्यायास्तु. क्रमवर्तित्वादूपस्थितातिवाहितसमया. उत्तधन्ते 
विनश्यन्ति चेति । पल्चास्तिकाय गाथा १८ । 


देव, मनुष्यादि पर्यायें तो क्रमवर्ती होनेसे जिनका समय उपस्थित 
हुआ है वे उत्पल्त होती हैं और जिनका समय वीत्त गया है वे व्ययको 
प्राप्त होती हैं। 

यहाँ देव-मनुष्यादि पर्यायोंको क्रमवर्ती कहा है। इस्से सिद्ध है कि 
द्रव्यस्वभावमें पर्यायोंके होनेका जो क्रम सुनिश्चित है उसी ऋ्रमसे अपने- 
अपने कालमें वे होती हैँ और व्ययको प्राप्त होती हैं। आचाय॑ अमृत्त 
चन्द्रते प्रवबचनसारमें लटकती हुई मणियोंकी माला द्वारा इसी त्तथ्यको 
स्पष्ट किया है। 

यह द्रव्य और उनकी पर्यायोंका स्वरूप है। इसमें स्वरूपसे उत्पाद 
और व्ययरूप प्रत्येक पर्याय निरिचत क्रममें नियत होनेसे स्वकालमें ही 


उसका उत्पाद और स्वकालमें ही उसका व्यय होता है ऐसा उन्का 
स्वभाव है। ' 


नियम यह है कि प्रत्येक द्रव्यमें प्रत्येक पर्यायकी अपेक्षा स्वभावसे 
पट्स्थानपतित्त हानि और पषट्स्थानपत्तित वृद्धिरुपसे प्रवत्तमान अनन्त 
भंगुरुलघुगुण ( अविभाग प्रतिच्छेद ) होते हैँ । जिनके कारण छठों द्रव्यों 
की पर्यायोंका स्वभावसे उत्पाद और व्यय होता रहता है । जो शुद्ध द्रव्य 
हैं उनकी पर्यायोंका भी यह उत्पाद-व्यय होता है और जो द्रव्योंकी 
भशुद्ध पर्यायें हैं उनका भी यह ॒उत्पाद-व्यय होत्ता है। इत्तना अवद्य है 
कि विभाव पर्यायोंकी अपेक्षा अशुद्ध व्यवहारके योग्य द्रव्योंके प्रति समय 
उत्पाद-व्ययको सूचित्त करनेवाले अन्य-अन्य व्यवहार हेतु होते हैं। 
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उदाहरणार्थ विवक्षित समयमें जीवका जो क्रोध परिणाम उत्पन्न 
हुआ है उसमें क्रोध संज्ञावाले जो कर्म निषेक वाह्य निमित्त होते हैं वे 
कर्म निपेक निर्जीय होकर दूसरे समयमें होनेवाले क्रोध परिणामके 
व्यवहार हेतु होनेवाले क्रोध संज्ञा वाले कर्म॑ निपेक दूसरे होते हैं। यह 
व्यवहा रसे निमित्त-नेमित्तिक परम्परा जिस प्रकार संसारी जीवोंके प्रत्येक 
समयके जीवन प्रवाहमें चरितार्थ है उसी प्रकार पुद्गल स्कन्धोंमें भी 
घटित कर लेनी चाहिये, क्योंकि पुद्गल स्कन्धोंमें भी प्रति समय नये 
पृद्गल स्कन्धोंका संयोजन और पुराने पुद्गल स्कन्धोंका वियोजन होता 
रहता है। जो परस्पर द्रव्य और अर्थंरूप पर्यायोंके होनेमें व्यवहार हेतु 
होते रहते हैं, द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव तो हैं ही । 

तात्पय यह है कि उस स्कन्धमें अवस्थित एक समय पृव॑की स्पर्श 
पर्यायके व्यय होनेके साथ ही पुराने परमाणुओंकी निज॑राको व्यवहार 
निम्मित्त कर उस स्कन्धमें अपने निश्चय उपादानके अनुसार अन्य स्पर्श 
पर्यायका उदय होता है और उस स्पर्श पर्यायकोी व्यवहार हेतु कर नये 
कामंण परमाणुओंका बन्ब होता है। यहाँ जो मिथ्यात्व आदिको वन्धका 
निदचय हेतु कहा गया है वह आत्माकी अपेक्षा ही कहा गया है, कर्म 
बन्ध॒की अपेक्षा तो वे मिथ्यात्वादि व्यवहार हेतु ही होते हैं, क्योंकि उन 
मिथ्यात्वादिमें पुद्गलादि द्रव्योंके गुणोंका अत्यन्ताभाव है। एंक द्रव्यका 
समान जातीय और बसमान जातीय स्वरूपास्तित्व दूसरे द्रव्यमें न होने 
से भी अत्यन्ताभाव है। स्वरूपास्तित्व किसी भी द्रव्यका उसका उसीमें 
होता है| देखो, निगोद शरीरमें एक साथ अनन्त जीव निवास करते हैं । 
पर वे अपने-अपने स्वरूपास्तित्वके कारण फिर भी पृथक-पृथक होकर 
ही निवास करते हैं और अपने-अपने संबलेशरूप या विशुद्धिरूप परिणामों 
के कारण अलग-अलग कमंवन्ध करते हैं। प्रत्येक द्रव्य स्वरूपादि 
चतुष्टयकी भपेक्षा है और पररूपादि चतुष्टयकी अपेक्षा नहीं है यह इसी 
आधार पर घटित होता है। 

इस प्रकार जीव और कार्मण वर्गणाओं सहित सभी द्रव्योंमें परमार्थ 
से परस्पर कतुंत्व कर्मत्व आदिका निषेध हो जाने पर चाहें विभाव 
'पर्यायों ( आगन्तुक भावों ) से युवत्त जीव-पृद्गल द्रव्य हों और चाहे 
स्वभाव पर्यायोंसे युवत् छहों द्रव्य हों, परमार्थसे कोई किसीका किसीरूप 
में भी सहायक नहीं है। अपने-अपने अर्थंक्रियाकारीपनेसे युक्त होकर 
अवस्थित रहना प्रत्येक वस्तुका वस्तुत्व है। प्रत्येक द्रव्यको वस्तु कहने 
का कारण भी यही है। अन्य वस्तुके वलसे वह अपने स्वरूपमें अवस्थित 
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रहे यह तो उसका स्वभाव नहीं ही हो सकता | भत्तः प्रत्ति समय प्रत्येक 
द्रव्य अपने-अपने परिणाम स्वभावके कारण ही कार्यरूप परिणमत्ता 
रहता है। उनमें स्वभावसे ही ऐसी द्रव्य योग्यता कहो या शक्ति कहो 
होती है जिससे वे प्रत्येक समयमें सुनिश्चित प्रागभावकी भूमिकामें . 
आनेपर उसके योग्य कार्यंको तदनन्तर समयमें नियमसे जन्म देते हैं। 
यही इनका अनित्य स्वभाव है । अपने इस स्वभावके कारण ही उन्तका 
अर्थक्रियाकारीपना घटित होता है। उनके इस अर्थक्रियाकारीपने- 
का वारण ही 'कौन कर सकता है। इन्द्र, धरणेन्द्र और चक्रवर्तीकी 
बात तो छोड़ो | जो तीर्थंकर जन्मसे ही अतुल्य बलके धारक होते हैं वे 
भी प्रत्येक द्रव्यके इस प्रतिनियत स्वभावमें परिवत्तत नहीं कर सकते। 
हम विचारे अज्ञान और रागादि दोषोंसे दृषित अल्पज्ञानी या अज्ञानी 
जीवों और तदितर जड़ पदार्थोकी क्या सामथ्य॑ जो प्रत्येक द्रव्यके इस 
नियत्त अर्थक्रियाकारी अनित्य स्वभावके कारण प्रत्येक समयमें होने- 
वाली पर्यायकोी बदल सकें या उसे आगे पीछे कर सकें । जेसा कोई , 
विकल्पसे सोचता है या नेत्रादि इन्द्रियोंसे देखकर मानता है, कोई भी 
वस्तु उसकी उस मान्यत्ताके अनुसार परिणमती हो ऐसी तो वस्तु 
व्यवस्था नहीं है । अपने विकल्पके अनुसार निर्णय लेना अपने स्थान पर 
है और प्रत्येक द्वव्यकी प्रत्येक समयमें नियत पर्यायका होना अपने 
स्थान पर है। देखो, एक द्रव्य दूसरे द्रव्यके किसी भी कार्यको करनेमें 
समर्थ नहीं है इस विषयमें आचाय॑ कुन्दकुन्ददेव क्या कहते हैं यह उन्हींके 
शब्दोंमें पढ़िये-- 
जदि पुग्गलकम्ममिणं कुव्बदि त॑ चेव वेदयदि आदा । 
दोकिरियावदिरित्तं पसजदि सम्म॑ जिणावम्द ॥८५॥ --समयसार 

यदि आत्मा इस पुद्गल कमंको करता है और उसीको भोगत्ता है 
तो वह आत्मा दो क्रियाओंसे अभिन्‍न ठहरता है जो -जिनदेवके सम्यक 
मत्तके विरुद्ध है ॥८५॥ 

वह जिनेन्द्रदेवके सम्यक्‌ मतके विरुद्ध कैसे है इसका समाधान करते 
हुए उसी परमागममें बतलाया है-- 

जम्हा दु भत्तभावं पुस्गलभाव॑ च दो वि कुब्बंति । 
तेण दु मिच्छादिदूठी दोकिरियावादिणों होंति ॥८६॥ 

यत्तः प्रत्येक द्वव्य प्रत्येक समयमें दो क्रियाएँ करता है . ऐसा मानने 
वालोंके मतमें आत्मा आत्मभाव और पुद्गलभाव दोनोंको करनेवाला 
ठहरता है। इसी कारण वे द्विक्रियावादी होनेसे मिथ्याहृष्टि हैं ॥८६॥ 


कतू-कर्ममीमांसा १५१ 
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शंका--यह ठीक है कि एक द्रव्य दूसरे द्वव्यकी क्रिया नहीं कर 
सकता | परन्तु प्रत्येक पर्यायमें जो अत्तिशय उत्पन्न होता है- जो कि 
स्वभाव पर्यायोंमें नहीं देखा जाता उसे बाह्य निमित्तजन्य माननेमें 
आपत्ति नहों होनी चाहिये । विभाव पर्यायोंके प्रत्येक समयमें बुद्धिप्र्व॑क 
या अवुद्धिपुर्वक जो वाह्मय निमित्तोंका संयोजन किया जाता है या होता 
है और उससे विभाव पर्यायोंमें जो विशेषता उत्पन्न होती है वह 
स्वभाव पर्यायोंमें भी दृष्टिगोचर होनी चाहिये थी। किन्तु एक विभाव 
पर्यायसे दूसरों विभाव पर्यायमें जो विशेषता प्रतीतिमें आती है उसे तो 
वाह्य निमित्तोंका कार्य मानना ही पड़ता है, जब कि ऐसी विलक्षण 
विद्येपता स्वभाव पर्यायोंमें नहीं होती । इसलिये प्रत्येक द्रव्य दो क्रियाओं 
का एक समयमें कर्ता न होने पर भी जीव और पुद्गल द्रव्योंकी प्रत्येक 
विभाव पर्यायमें विशेषत्ताको उत्पन्त करनेवाले बाह्य निमित्तोंकी मानना 
हो पढ़ता है । इन वाह्म निमित्तोंकी स्वीकृतिकी सार्थकता भी इसीमें है ? 


समांधान--यहाँ देखना यह है कि प्रत्येक विभाव पर्यायमें अपनी 
टूसरी विभाव पर्यायसे भिन्‍न जो अतिशय या भेद हृष्टिगोचर होता है 
वह उस पर्यायका स्वरूप है या उससे भिन्‍न है ? भिन्‍नत तो माना नहीं 
जा सकता है, क्योंकि भिन्‍न मानने पर वह स्वतन्त्र पर्याय हो जायगी 
जिसका विवक्षित पर्यायकी उत्पत्तिके समय उत्पन्न होना सम्भव नहीं है। 
यदि वह विवक्षित पर्यायका ही स्वरूप है त्तो वाह्म निमित्तने नया क्या 
किया | विवक्षित स्वरूपवाली पर्यायको त्तो विवक्षित द्वव्यने स्वयं ही 
उत्पन्त किया है। दूसरे वाह्य निमित्त भिन्‍न सत्ताक द्रव्य हैँ और यह 
सम्भव नहीं क्रि अत्यन्त भिन्‍न स्वतन्त्र सत्तावाले द्रव्योंका भतिशय 
किसी दूसरे द्वव्यमें रहे या वह उसका कर्ता बने। वे तो मात्र साहश्य 
सामान्यको देखकर अविनाभाववद्य काल प्रत्यासत्ति होनेसे निमित्त कहे 
गये हैं, जो मात्र द्रव्य निक्षेपकों विपय करनेवाले द्रव्याथिक नयसे ही 
कहा गया है। उनमें अपनेसे भिन्‍न दूसरे द्रव्योंका अन्चय तो पाया ही 
नहीं जाता और उसके विना उसमें दूसरे द्रव्यकी पर्यायरूप विद्येषत्ताको 
उत्पन्त करना सम्भव ही नहीं है। वह विश्येषता पर्यायसे भिन्न नहों 
इसका निर्णय क्राध और मान इन दो पर्यायोंकों सामने रखकर किया जा 
सकता है ? | 


शंका--क्रोधपना और मानपना स्वभाव पर्यायोंमें नहीं होता। 


१५२ जेनतत्त्वमीमांसा 


इससे हम जानते हैं कि क्रेध और मान वाह्य निमित्तों को सहायता से 
ही होते हैं ? 
समाधान--यत्तः प्रत्येक द्रव्य अपने अन्चयरूप स्वभावके साथ 
परिणाम स्वभ्ाववाल्ा भी हैं, और यत: ब्यतिरिंकिणों पर्याया: प्रत्येक 
पर्याय पिछली पर्यायसे भिन्‍न लक्षणवाली होती है' इस अखण्ड शाइवत्त 
सियमके अनुसार स्वभाव और विभावरूप सभी पर्यावें परस्पर व्यत्तिरेक 
स्वरूप ही होती हैं । इसोस क्रोध पर्यायस मानपर्याव भिन्‍नरूपसे प्रतोतिमें 
आती है। अन्य नि-पेक्ष होकर उनका कर्ता स्वयं आत्मा ही है, इसमें 
सन्देह नहीं । प्रवचनसा रमें कहा भी है-- " 
जीवो परिणमदि जदा सुहेंण असुहेण वा सुहो असुहो । 
सुद्धेंध तदा सुद्धों हृवदि हि परिथामसब्भावों ॥९॥ 


यत्तः परिणामके अस्तित्वरूप स्वभावदाला होनेसे यह जीव जिस 
समय शुभरूपसे परिमता है उस समय शुभ होता है, जिस समय अशुभ- 
रूपसे परिणमत्ता है उस समय अशुभ होत्ता है और जिस समय शुद्धलूप 
से परिणमता हैं उस समय बुद्ध होता है ॥९॥ 


यहाँ बदा, तदा' पद देकर आचार्य कुन्दकुन्ददेवने परिणामरूप 
नियमको कालनियमके साथ वाँध दिया है। वे कहते हैं कि वह काल 
सुनिश्चित हैं जिस समय यह आत्मा मशुभ भावरूपसे परिणमत्ता है. वह 
काल भी सुनिश्चित है जिस समय यह जात्मा शुभ भावरूपसे परिणमता 
हैं और वह काल भी सुनिर्चित हैं जिस समय यह आत्मा शुद्ध भावरूप 
से परिणमत्ता है। इस परिणमनमें प्रत्येक आत्मा स्वत्तन्त्र हैं। इस परि- 
णमनमें वाह्य निमित्त विचारा क्या कर सकता हैं | जिनागम्ें इस दृष्टि 
से उसे स्वीकार भी नहीं किया गया है। | 

शंका--तो फिर वाह्म निमित्तको स्वीकार करनेका क्या प्रयोजन हुं? 

परमाधान--व्यवहार दो प्रकारका है--सदभूत व्यवहार और बसद्‌- 
भैत व्यवहार। उनमेंसे ज्ञान-दर्शन आदि सदभत होकर भी उन्तका जखण्ड 


द्रव्यसे कथंचित्‌ मेद है, ऐसा होते हुए भी उस अखण्ड द्रव्यसे तन्‍्मय 
होनेके कारण वे उस अखण्ड द्रव्यको सूचित करते हैं और वाह्य निमित्त 
अपने कार्य परिणत विवक्षित द्रव्यमें सदभूत न होकर भी प्रत्येक समय: 
में उस द्रव्यने क्या कार्य किया इसकों सूचित करते रहते हैं। इनको 
स्वीकार करनेका यही मुख्य प्रयोजन है| ्, 


कतृ -कमंमीमांसा १५३ 


शंका--जीव और पुद्गल द्रव्योंमें विभाव पर्याय और स्वभाव 
पर्याय 'ऐसे दो भेद होते हैँ। यत: विभाव पर्यायोंमें जो अरूग-अलग 
वाह्य निमित्त स्वीकार किये जाते हैं वे स्वभाव पर्यायोंमें नहीं स्वीकार 
किये गये, इसलिए पर्यायोंका विभावरूप होना इनका कार्य मानना 
चाहिए ? 
.. समाधान--देखो, जितने भी वाह्म पदार्थ हैं, वे सब आत्माके ज्ञेय 
हैं| चूँ कि अपने अज्ञान और राग-हेपके कारण वह उनमें जब त्तक 
अहंकार और ममकार करता है, त्व त्तक जिस समय आत्माका जिन 
पदार्थोकी ओर झुकाव होता है उस समय वे उस पर्यायके होनेमें यथा- 
सम्भव कारक निमित्त व्यवहारको प्राप्त हो जाते हैं। कर्म और नोकम 
दोनोंके लिए भी यह सिद्धान्त छागू होता है। यत्तः: स्वभावपरिणत्त 
आत्मा अज्ञान और यथायोग्य राग-हंघसे रहित होता है, इसलिए ऐसे 
आत्माका इनकी ओर भज्ञान और राग-द्व षरूप झुकाव भी दूर हो जाता 
है, अत्त: उनकी स्वभाव पर्यायमें ये वाह्म निमित्त भी नहीं होते हैं। कर्म 
तो भात्माके एक क्षेत्रावगाहसे क्रमशः स्वयं पल्‍ला झुड़ा लेते हैं और 
त्तोकम ज्ञेय हो जाते हैं । कम भी स्वयं और कार्मण बर्गंणारूप रहकर ज्ञेय 
हो जाते हैं। यह कहें तो भो कोई अत्युक्ति नहीं होगी कि इस अपेक्षा 
उनकी कर्म और नोकमं संज्ञा भी नहीं रहत्ती | उनकी ज्ञेय संज्ञा हो जाती 
है। मात्र वे ज्ञानके ज्ञेय हो जाते हैं । जीवके विभाव-स्वभाव पर्यायरूप 
क्रमसे होनेका और इन कर्म और नोकमंका कर्म और नोकमंरूप कहलाने 
और ज्ञेयरूप होनेके क्रमको समझनेके लिए द्रव्यानुयोगके साथ करणा- 
नुयोग और चरणानुयोगका सूक्ष्म अध्ययन भी आवश्यक है। 

अब रहा पुद्गल द्रव्य सो जोव द्रव्यके स्वभावसे उसका स्वभाव ही 
दूसरे प्रकारका है । परमाणु शुद्ध होता है, फिर भी वह बँधता है। 
उसका विभावरूप परिणमन उसके स्पर्श गुणके कारण ही होता है यह्‌ 
वात प्रत्येक तत्त्वजिज्ञासु जानता है। किन्तु जीव ऐसे स्वभाववाला नहीं 
होता | जीव यदि बँधा है और विभावरूप परिणम रहा है तो अपने 
भज्ञानादि दोपोंके कारण ही वेसा हो रहा है। यही कारण है कि 
अध्यात्ममें मुख्यतया अज्ञानादि दोषोंको दूर करनेके उपायभूत अपने 
त्रिकाली ज्ञाथक स्वरूप आत्माके अनुरूप अनुगमन करनेका उपदेश दिया 
गया है । इसके लिए देखो समसार गाथा ७२-७४ आत्मख्यात्ति टीका | 

शंका--नोकमं तो प्रकट हैं, उनसे निवृत्त होना सहज है। कम 
सृक्ष्म दृष्टिगोचर नहीं होते, उनसे निवृत्त होना केसे सम्भव है ? 


१५४ जेनत्तत्वमीमांसा 


समाधान--चाहे दृष्टिगोचर नोकर्म हों और चाहे दुष्टियोचर न होने- 
वाले कम हों या नोकमम भी हों उनसे निवृत्त होनेका एक ही उपाय हूं 
और वह इष्ट अनिष्ट मानकर नोकमंकी ओर नहीं रुझाच करना तथा ' 
कर्मको कारक निमित्त कर हुई आत्माकी विविध अवस्थाओंमें स्वत्व 
बढ्धि नहीं करना और यह तभी सम्भव है जब अपने त्रिकाली ज्ञायक 
स्वरूप आत्माको अपने उपयोगका विषय वन्ताकर उसमें ही निरन्तर 
रमसमाण होनेका उपाय करते रहना 


६ कर्ता-कर्म विषयक सारभुत सिद्धान्त 
यही कारण हैं कि समयसारमें कर्ता-कर्मके विपयमें यह सिद्धान्त 
प्रतिपादित किया गया है-- 


कम्मस्स थ परिणाम णोकम्मस्स य तहेव परिणाम | 
ण करेंइ एय माद्य जो जाणदि सो हवदि णाणी ॥७9५॥। 


जो आत्मा कमके परिणामकों और उसी प्रकार नोकमंके परिणाम 
को नहीं करता है, मात्र उनको जानता है वह ज्ञानी है यहाँ कर्मके 
परिणाम पदसे राग-द्व प आदिका भी ग्रहण हो जाता हैँ ॥8५॥ 
यह तो हम पहले ही वत्तला आये हैँ कि नेयायिक सर्वथा भेदवादी 
दर्शन है। उसमें एक तो समवायी कारणके समवाय सम्बन्बसे ही कार्य 
उसका कहा जात्ता है, है वह समवायी कारणसे भिन्न ही। दूसरे समवायी 
कारणको किसी भी प्रकार परिणाम स्वभाववाला नहीं माना गया हैं। 
किन्तु यह स्थिति जेचदर्शनकी नहीं हैं । उसमें कर्ता, कर्म (कार्य) और 
क्रिया तीनोंको एक वस्तुपनेकी दृष्टिसे अभिन्न माना गया हैं। इसलिए 
इस दर्शनमें कार्यहूप परिणत्त हुआ द्रव्य हो उसका कर्ता ठहरता है। इस 
कारण इस दर्शनमें कर्ताका लक्षण नेयायिक दर्शनके अनुसार न करके 
जो परिणमता है वह कर्ता है बह किया गया है। समयसारकी आत्म- 
ख्याति टीकासें इसका विस्तारसे विचार करते हुए लिखा है-- 
यः परिणमति स कर्ता यः परिणामों भवेत्तु तत्कर्म । 
या परिणतिः क्रिया सा त्रयमपि भिन्‍ने न वस्तुतया ॥॥५१॥ 
एक: परिणरति सदा परिणामों जायतें सर्देकस्य । 
एकस्थ परिणति:ः स्थादनेकमप्येकमेंच यतः ॥५शा। 
नोभो परिणमतः खलु परिणामों नोभयो: प्रजायेत । 
उभयोन॑ परिणति:ः स्थाइदनेकमनेकमेव सदा ॥५६॥ 


क॒तु-कर्म मीमांसा श्षष्‌ 


जो परिणमता है वह कर्ता है, उसका जो परिणाम होता है वह कर्म॑ 
है जो उसकी परिणति है वह क्रिया हैं। ये तीनों वस्तुपनेसे भिन्न नहीं 
हैं ॥५१॥ 

प्रत्येक वस्तु अकेली सदा (प्रतिसमय) स्वयं परिणमत्ती है, एकका ही 
सदा (प्रतिसमय) स्वत्तन्त्रहूपसे परिणाम होता है और एककी ही स्वत्तन्त्र 
रूपसे प्रतिसमय परिणति होती है । क्योंकि उक्त प्रकारसे वे अनेक (भेद) 
होने पर भी वस्तु एक ही है ॥५२॥ 

दो द्रव्य एक होकर नहीं परिणमते, सदा काल प्रततिसमय दो द्रव्यों 
का एक परिणाम नहीं होता और दो द्रव्योंकी प्रत्ति समय एक परिणत्ति 
नहीं होती, क्योंकि जो अनेक द्रव्य हैं वे सदा अनेक ही बने रहते हैं, वे 
परस्पर समपंण कर एक नहीं हो जाते ॥५श॥ 

यहाँ कर्ता, कर्म और क्रिया इन तीनों रूपोंमें प्रत्येक द्रव्य अन्य 
द्रव्योंसे अत्यन्त भिन्‍न है | उनमें त्रैकालिक अत्यन्ताभाव है यह बतलाया 
गया है। इसलिए प्रत्येक द्रव्य प्रत्येक समयमें अपने कार्यका स्वयं ही 
कर्ता है, क्योंकि प्रत्येक पर्याय स्वरूपसे व्याप्य होती है और प्रत्येक द्रव्य 
अपनी-अपनी पर्यायका स्वरूपसे व्यापक होता है। ऐसा व्याप-व्यापक- 
भाव दो द्रव्योंके मध्य द्रव्यपनेकी अपेक्षा, गुणपनेकी अपेक्षा और पर्याय- 
पनेकी अपेक्षा किसी भी प्रकारसे स्वरूपसे नहीं पाया जाता है। भत्तः 
एक द्रव्यका प्रति समय एक ही परिणाम होता है, वह दोका मिलकर 
नहीं होता और एक द्रव्य किसी भी समय अपना भी परिणाम करे और 
दूसरेका भी परिणाम करे ऐसी भी नहीं हो सकता, यह सिद्धान्त निश्चित 
होता है । 
७, दांका-समाधान 

शंका--समयसार कलशमें कहा है-- 

विकल्पकः पर कर्ता विकल्प: कर्म केवलम्‌ । 
न जातु कर्तु-कर्मत्व॑ सविकल्पस्थ नश्यति ॥९४॥ 

विकल्प करनेवाला सबसे बड़ा कर्ता है और विकल्प ही उसका 
केवल कर्म है। जो विकल्प सहित होकर वर्तंत्ता रहता है उसका कतृ - 
कर्मंभाव कभी भी नाशको प्राप्त नहीं होता ॥९४॥ श 

दंका यह है कि अभी इसके पहले परिणमनेवालेको कर्ता कहा 
गया है और परिणमनेसे जो परिणामरूप कार्य होता है हे उसे कर्म कहा 
गया है और यहाँ विकल्प करनेवालेको कर्ता कहा गया है और उसके 
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जो विकल्प होता है उसे उसका कर्म कहा गया है। इस प्रकार इन दोनो 
कंथनों की अपेक्षा कर्ता-कर्मके लक्षणमें जो परस्पर भेद दिखलाई देता 
हैं सो क्‍यों ? 
समाधान--इन दोनों कथन्तोंमें पहला वस्तु स्वभावकी अपेक्षा कथन 
है। प्रकृतमें उसका वारण नहीं किया गया है, क्योंकि वह सभी ब्रब्योंमें 
स्वंकाल समानरूपसे पाया जाता है। यहाँ जो कथन किया गया हैं वह 
अज्ञानी जीवकी सदाकाल अपने अजन्नान भावके कारण कैसी भूमिका 
बनी रहती है यह वत्तलाना इसका प्रयोजन है। वह अज्ञान और राग- 
इेपमूलक प्रवृत्तिको अपेक्षा पर वस्तुओंकों सदा काल स्वपने़प और 
ममपनेरूप अपना ही मानता रहता है और उसका जो ज्ञान-दर्शन 
स्वभाव है उसको भूला रहता है । यहाँ यह कहा गया है कि जो अज्नान् 
मूलक परिणतिकी अपेक्षा पर वस्तुको आत्मपनेसे मानता रहेगा उसका 
वह अज्ञान त्रिकालमें दूर नहीं होगा। वह सदा काल उक्त प्रकारके 
विकल्पका ही अपने परिणाम स्वभावके कारण कर्ता बना रहेगा | अर्थात्‌ 
ऐसे अज्ञानी जीवकी उक्त विकल्परूप कतृ-कमं प्रवृत्तिका पर्यवसान 
सदाकाल पर वस्तुओआमें एकत्वपने गौर ममपनेमें ही होता रहेगा। वह 
मानता रहेगा-- 
पुद्गछ नभ धर्म अधर्म काल, इनतैं न्‍्यारो हैं जीव चाल । 
ताको न जान विपरीत मान, कर करहि देहमें निज पिछान ॥३॥ 
मैं सुखी दुखी मैं रंक राव, मेरे घन ग्रह गोबन प्रमाव । 
मेरे सुत तिय मैं सवलूू दीन, वेरूप सुभग मूरख प्रवीन ॥४॥ 
किन्तु जो ज्ञानी है, ज्ञान-दर्शन-चारित्रस्वरूप अपने आत्मामें ही 
स्थित्त है उसके ऐसी कर्ता-कर्म प्रवृत्तिका अभाव हो जाता है । 
शका--उपादान-उपादेयश्षाव और कतृ-कर्मंभाव ये दोनों एक हैं 
या भिन्‍ल-भिन्‍न ? 


समाधान--इन दोनोंमें वड़ा अन्तर है, क्योंकि आगममें उपादान- 
उपादयभावमें एक समयका मेद स्वीकार किया गया है और कतं-कर्मम- 
भावमें समय भेद नहीं स्वीकार किया गया है | 

दंका--इन दोनोंमें एक समयका भेद होने पर भी यदि दोनोंको 
.. एक द्रव्यपनेकी अपेक्षा एक माना जाय तो क्या आपत्ति है ? 
समाधान---अव्यवहित पूर्व पर्यायके उत्पादके समय उसकी उपादान 
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संज्ञा हैं और उसी पर्यायके व्ययके साथ अथवा नई पर्यायकी उत्पत्तिके 
समय उसकी कर्ता संज्ञा है, इसलिए इनमें एक द्रव्यपना होनेपर भी वे 
दोनों भिन्न-भिन्न हैं । उपादन-उपादेयभाव उपचरित सद्भूत्त व्यवहारनय 
से स्त्रीकार किया गया है और कतुं-कर्मभाव अनुपचरित सदभत्त व्यव- 
हारनयसे स्वीकार किया गया है। इनके पृथक्‌-पृथक कहनेका प्रयोजन 
भी पृथक्‌-पृथक्‌ है। 

शंका--समयसार परमागममेंं कतुं-कर्मंभावकी अपेक्षा ही कथन 
किया गया है | उपादान-उपादेयभावसे कथन करनेंमें क्या आपत्ति रही ? 

समावान--स्मयसार परमागममें निशचयनयकी मुख्यतासे कथन 
करना मुख्य प्रयोजन रहा है, क्योंकि इस अपेक्षा कर्ता हो, कर्म हो या 
क्रिया कुछ भी हो, वस्तुपनेकी अपेक्षा वे एक हैं | कर्ता भी वस्तु है, कर्म 
भी वस्तु है और क्रिया भी वस्तु हैं। प्रत्येक समय वस्तु अखण्ड और 
स्‍्वयंमें परिपुर्ण है। मात्र समझानेके अभिप्रायवज्ञ उसका कथन भेदसे 
किया जाता हैं। किन्तु उपादान-उपादेयभावमें यह दृष्टि मुख्य नहीं है 
क्योंकि उसमें समय भेदसे वर्तनेवाले द्ृ्य समय मेदकी अपेक्षा भिन्न- 
भिन्न हैं। अव्यवहित्त उत्तर समयमें कौन-सी पर्याय होगी यह नियम 
करना ही उसका प्रयोजन है | 

दांका--जो द्रव्य पिछले समयमें है वही वतंमान समयमें है ऐसे 
प्रत्यभिज्ञानके होनेसे उन्हें एक माननेमें क्या आपत्ति है ? 

समाधान--द्रव्यहष्टिसे ही ऐसा मानना सम्भव है, पर्याय हृष्टिसे 
नहीं, क्योंकि प्रत्ति समयकी पर्यायोंकी अपेक्षा भिन्न-भिन्न समयवर्ती द्रव्य 
भिन्न-भिन्न हैं। उन्हें एक स्वीकार करनेके लिए एक समयवर्ती द्वव्यका 
दूसरे समयवर्ती द्रव्यपर आरोप करके ही ऐसा कहा जा सकता है। 
इसलिए यह सापेक्ष कथन हो जात्ता है। जब कि कतुं-कर्मभावमें केवल 
भेदसे कथन करनेकी मुख्यता है। यही कारण है कि इसमें उपादान- 
उपादेयभावकी अपेक्षा कथन न करके कतुं-कर्ममावकी अपेक्षा कथन 
किया गया है । 

दंका--त्तत््वाथंश्लोकवातिक आदिसमें उपादानको निश्चय विशेपणसे 
विशिष्ट किया गया हैं। भौर प्रकृतमें आप उपादान-उपादेयभावको 
उपचरित्त सदभत व्यवह्ा रनयका कथन वत्तला रहे हैं। पिछले अध्यायमें 
आपने भी उसी सरणिको अपनाया है। सो क्‍यों ? 

समावान--वहाँ कआत्माश्रितो निश्चयनयः इस हृष्टिकों ध्यानमें रख 
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कर उपादानके पहले निश्चय विशेषण दिया गया है, क्योंकि वहाँ बाह्य 
निमित्तोंसे एक द्रव्याश्रित उपादान निमित्तमें भेद दिखलाना मुख्य है | 
इसीलिए वहाँ एक द्वव्याश्रित निपित्तको निश्चय उपादान कहा गया है| 


शंका--यही दृष्टि प्रकृतमें अपनाई जाय तो क्या आपत्ति है ? 


समाधान--इस दृष्टिसे निश्चय उपादान, निरचय कार्य तथा निश्चय 
कर्ता कहा ही जाता है। किन्तु भेदकी अपेक्षा कथन करने पर वे व्यव- 
हारनयके विषय हो जाते हैं। उसमें भी समय भेद होनेके कारण पर्याय- 
भेद होनेसे उपादान-उपादेय भावपर उपचार लागू हो जाता है । जब कि 
कतृ-कर्मभावके ऊपर ऐसा उपचार लागू नहीं होता, यही इन दोनोंमें 
अन्तर है। इसीलिए समयसार परमागममें उपादान-उपादेयभावकी 
अपेक्षा कथन न करके कतुं-कर्मभावकी अपेक्षा कथन किया गया है। 


शंका--कित्तने ही आचार्योने कतृंभावके कथनके समय उसके अथ॑में 
उपादान शब्दका प्रयोग किया है सो क्‍यों ? 


समाधान--उन्होंने जेसे घट, कलूश ये दोनों पर्यायवाची नाम हैं - 
ऐसा वुद्धिमें स्वीकार करके ही ऐसा किया होगा । अथवा उन्होंने कर्ता 
और उपादानके लक्षण भेदको गौण कर ऐसा किया होगा। यह भी 
सम्भव हैं कि समय भेदसे द्रव्य भेदको गौण कर दोनोंका एक ही अर्थमें 
प्रयोग किया होगा। उन्होंने ऐसा किस प्रयोजनसे किया यह हम कह चहीं 
सकते । वस्तुतः देखा जाय तो इन दोनोंके लक्षण भिन्न-भिन्न है, इनमें 
कालभेद भो है, क्योंकि उपादान्तमें विवक्षित कार्यसे अव्यहित पूर्व समय 
का द्रव्य गृहीत है और कर्तामें कार्य कालका ही द्रव्य गृहीत है । इसलिए 
इनका कथन भिन्‍्त-भिन्‍नरूपसे ही किया है। इनमें संज्ञा भेद और प्रयो- 
जन भेद तो है ही । 


शंका--यह तो बड़ी विचित्र वात है कि दो द्व्याश्चित सिमित्त- 
नैमित्तिक सम्बन्धकों अज्ञानी सविकल्प जीवकी अपेक्षा आगममें कतृं- 
कर्म भावरूपसे स्वीकार किया गया हैं और एक द्रव्याश्रित उपादान- 
उपादेय सम्बन्धको आग्रममें कहीं भी स्पष्टतः कतुं-कर्म भावरूपमें . 
स्वीकार नहीं किया गया | इसका कारण कया है ? 


समाधान--आगममें जहाँ भी दो द्रव्याश्रित निमित्त-नैमित्तिक- 
सम्वन्धकोी कतुूं-कर्मरूपसे स्वीकार किया गया है वहाँ अनादि कालसे 
चले भा रहे लौकिकजनोंके इस प्रकारके व्यवहारको ध्यानमें रखकर हो 
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स्वीकार किया गया है। श्री समयसारकी आत्मख्याति टीकामें इसको 
स्वीकार करते हुए क्या कहा गया है, देखिये--- 

कुलाल: करोत्यनुभवति चेति लोकानामनादिरूढो$स्ति तावत्‌ व्यवहार: । 

23 कलशको करता है और उसे अनुभवत्ता है यह लौकिक 
जनोंका अनादिरूढ चला आ रहा लौकिक व्यवहार है । 

जेनागममें इस प्रकारके व्यवहारको क्‍यों स्वीकार किया गया हैं 
इसका कारण यह है कि वाद्यव्याप्ति देखकर काल प्रत्यासत्तिवश 
विवक्षित कार्यसे भिन्‍्त सविकल्प अज्ञानी प्रयत्नशील पुरुषादिमें उस 
कार्यकी अपेक्षा छोकमें निमित्त कर्ता व्यवहारको आगममें भी स्वीकार 
कर लिया गया है। वस्तुस्वरूपकी अपेक्षा वह जन दर्शन नहीं है । 

समयसार गाथा ८४, ९७, ९८, १०० और १०७ भआदिसें इस त्तथ्य 
को स्वीकार करके भी परमार्थसे उसका निषेध ही किया गया है। साथ 
ही यह भी वत्तताया गया है कि परमार्थसे सभी द्रव्य अन्य निरपेक्ष 
होकर स्वत्तन्त्ररूपसे अपना-अपना कार्य करनेमें समर्थ हैँ। इस विषय 
को आचार्य अमृतचन्द्रदेवने १०० वीं गाथा की टीकामें विशद रूपसे 
स्पष्ट किया है । उसका आशय यह है-- 


१. ज्ञायक स्वरूप आत्मा तो व्याप्य-व्यापकपनेसे पर द्रव्योंकी 
क्रियाका कर्ता त्रिकालमें नहीं है 

२. निमित्त-मैमित्तिक भावसे भी वह पर द्रव्योंकी क्रियाका कर्ता 
नहीं हो सकता, क्योंकि इस प्रकार तो उसके नित्य होनेसे सदा ही उसे 
निमित्तरूपसे कतृ त्वका प्रसंग प्राप्त होता है। 

३, तव फिर क्या स्थिति हैं ऐसी शंका होने पर उसका समाधान 
करते हुए वे कहते हैँ--अज्ञानीके योग और विकल्पको पर द्रव्योंकी 
क्रियाका निमित्तपनेसे कर्ता स्वीकार किया जा सकता है, क्योंकि अज्ञान 
की भृमिकामें मेने यह किया, करता हूँ या करूँगा इस प्रकारके अहंभाव 
से ग्रसित मन-वचन-कायपूर्वक प्रवृत्ति करनेवाला अज्ञानी जीव पर 
द्रव्योंके कार्योका निमित्तपनेसे कर्ता भले ही मान लिया जाय, परल्तु 
ज्ञानी जीव तो रागमें एकत्व बुद्धि छूट जानेके कारण मात्र निश्चय 
सम्यग्द्शनादिरूप ज्ञानभावका ही कर्ता है, अज्ञानरूप रागादि विकल्पों 
और योगका कर्ता त्रिकालमें नहीं है। 

शंका---सर्वार्थसिद्धि अ० ५ सू० १९ में भाव वचनरूप सामाशथ्यंसे 
युक्त क्रियावान्‌ आत्माको द्रव्य वचनोंकी उत्पत्तिमें प्रेरक कारण कहा 
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है। इसी प्रकार सू० १७ में धर्म और अधर्म द्रव्यको अप्रेरक कहकर , 
संसारी जीवों और पुदुगलोंको प्र रक स्वीकार किया गया हैं। इससे 
मारूम पड़ता है कि उदासीन बाह्य निमित्तोंसे भिन्‍न प्रेरक वाह्य निमित्त 
होते हैं। साथ ही इससे यह भी सिद्ध होता है कि जो वाह्य द्रव्य प्रेरक 
निमित्त कारण होता है उसीमें निमित्त कर्ता व्यवहार होता है| इसलिये 
उक्त जीव और पुद्गल दोनोंको निमित्त कर्ता माननेमें आपत्ति नहीं' 
होनी चाहिये ? 
समाधान--पूर्वोक्त दोनों उल्लेखोंमें प्रथम उल्लेख तो उक्त प्रकार 

के जीवोंको ध्यानमें रखकर ही किया गया है। और दूसरे उल्लेखमें 
धर्मादिक द्रव्योंकी भले ही भप्रेरक कहा हो । पर इससे यह कहाँ सिद्ध 
होता है कि अन्य द्रव्योंके कार्योमें पुदगल भी निमित्त कर्ता होता है। 
प्रत्युत्त प्रथम उल्लेखसे तो यही सिद्ध होता है कि अज्ञानीके विकल्प और 
योगमें ही घटादि कार्योमें लौकिक जनोंकी अपेक्षा निमित्त कर्ताका 
व्यवहार स्वीकार किया जा सकता है । समयसारके कलश काव्यमें कहा 
भी है-- 

माकर्तरिममी स्पुशन्तु पुरुष सांख्या इवाप्याईताः: । 

कर्तारं कलयन्तु त॑ किल सदा भेदाववोधादघः ॥ 

ऊर्ष्व॑ तूद्धतवोधधामनियतं प्रत्यक्षमेन॑ स्वयम्‌ । 

परयन्तु च्युतकतृभावमचर्ू जाताररमेक॑ स्वयम्‌ ॥२०५॥ 


भाहूँत जन भी सांख्योंके समान आत्माको अकर्ता मत मानो, भेद- . 
ज्ञानके पूर्व उसे विकल्पपनेकी अपेक्षा नियमसे सदा काल कर्ता मानो। 
किन्तु जो अपने भेद ज्ञानरूपी मन्दिरमें स्थित है, वहाँसे लेकर उसे 
प्रत्यक्ष स्वय परके कतृ त्वके विकल्पसे मुक्त अचल एक ज्ञाता ही 
देखो ॥२०५॥ 


इससे सिद्ध होता है कि उसी आत्मामें छोकरूढिवश निमित्त कर्ततापने 
का व्यवहार करना जिनागमको इृष्ट है जो अज्ञानी होकर योग औौर 
विकल्पवान है | 


शंका--समयसार खासकर अध्यात्म ग्रन्थ है, इसलिये उसमें 
भात्माको लक्ष्य कर ही विचार किया गया है। परल्तु ऐसे भी आगम- 
प्रमाण मिलते है जिनके आधारसे पुदुगलोंको निमित्त कर्ता स्वीकार 
करनेमें. आगमसे बाधा नहीं आत्ती | उदाहरणार्थ पंचास्तिकाय गाथा ८८ 
में गतिशीरू वायुको ध्वजाके फड़कनेमें निमित्त कर्ता स्वीकार किया 
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गया है। तथा पंचास्तिकायकी गाथा ५५ में नारक आदि कम प्रकृत्तियाँ 
जीवोंकी पिछली पर्यायका व्यय करनी है और अगली पर्यायका उत्पाद 
करती हैँ यह कहा गया है। इसलिये पुद्गलोंको निमित्त कर्ता माननेमें 
आगमसे आपत्ति नहीं होनी चाहिये ? 

समाधान--पंचास्तिकाय गाथा ८८ और ५५ का उक्त उल्लेख 
उदाहरणमात्र है। इससे सिद्धान्तको फलित करना उचित नहीं है। ये 
ऐसे ही उदाहरण है, जेसे यह कहना कि अग्नि पढ़ाती है । हैं ये दोनों 
विस्नसा निमित्त ही। आगममें कहीं-कहीं ऐसा भी कहा गया है कि कम 
इस जीवको एक गतिसे दूसरी गतिमें ले जाता है और ले जाता है | 
किन्तु यहाँ भी यही समझना चाहिये कि कर्म और जीव परस्पर विस्नसा 
उपसपंण करने रूप पर्याय स्वभाववाले होते हैं यह देखकर त्तथा जीवको 
गौण और करमंको मुख्यकर यह कहा गया है | वस्तुतः प्रायोगिक कार्यों 
में अज्ञानीके योग भौर विकल्पमें ही निमित्त कर्ता व्यवहार आगम 
स्वीकार करता है। इसको स्पष्ट करते हुए सर्वार्थसिद्धि अ. ५ सू. २४ 
में उक्त प्रकारके दोनों कार्यों का स्पष्टीकरण करते हुए लिखा है-- 


शब्दों द्विविधः--भाषाछक्षणों विपरीतश्चेति। भाषाछक्षणो द्विविध:--- 
साक्षरोश्नक्षरस्वेति! अक्षरीक्ृतः झास्त्राभिव्यञ्ञक: संस्कृत-विपरीतभेदादार्यम्लेच्छ- 
व्यवहारहेंतु:। भनक्षरात्मको हीन्द्रियादीनातिशयज्ञानस्वरूपप्रतिपादन हैतुः 
स्‌ एवं सर्व: प्रायोगिक: | अभापात्मकों ट्विविधः प्रायोगिको वैल्लसिकश्चेति । 
वैख्नसिको वलाहकादिप्रभव:ः । प्रायोगिकद्चतुर्धा--तत-वितत-घन-सौविरभेदान्‌ । 

दब्द दो प्रकारका है--भाषालक्षण और विपरीत | भाषालक्षण 
शब्द दो प्रकारका है--साक्षर और अनक्षर। शास्त्रका अभिव्यंजक 
अक्षरीकृत तथा भार्यो और म्लेच्छोंके व्यवहारका हेतुभूत शब्द संस्कृत 
और इतरके भेदसे दो प्रकारका है। द्ीन्द्रियादिकके अतिशय ज्ञान- 
स्वरूपके प्रतिपादनका हेतुभूत अनरात्मक शब्द है। यही सब प्रायोगिक 
शब्द है। अभापात्मक शब्द दो प्रकारका है--आयोगिक और वैज्सिक । 
मेथ आदिसे उत्पन्न होनेवाला वेखसिक शब्द है तथा प्रायोगिक शब्द 
चार प्रकारका है--तत, वित्तत, धन और सौषिररूप शब्द । 

तत्त्वाथंवातिक भ. ५ सू. २४ में प्रायोगिक और वैस्नसिकके लक्षण 
भी दृष्टिगोचर होते हैं। वहाँ पुरुषके मन, वचन और कायरूप योगको 
प्रयोग कहा गया है और इसे निमित्त कर जो काय॑ होते हैं उन्हें प्रायोगिक 
कहा गया है तथा इससे अतिरिक्त अन्य सभी कार्योकी अपेक्षा वाह्य 
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निमित्तों को विस्तसा कहा गया है और कार्योौको वेख्ससिक कहा गया. है । 
इससे यह स्पष्ट हो जात्ता है कि प्रत्येक समयमें कर्मोंका उपशम आदि 
विस्नसा होगा । अत्एव जितने भी औपशमिक आदिरूप सम्यग्दशंनादि 
भाव होंगे वे वेखसिक ही होंगे । 


सबसे बड़ी वात्त जो यहाँ ध्यान देने योग्य है वह यह है कि जेसे 
भागममें घट, पट, रथ. कर्म और नोकमंको आत्मा करता है इस कथन 
को अनादि रूढ़ छौकिक व्यवहार स्वीकार किया गया है वेसे ही कर्म 
भनुष्यादि पर्यायोंका कर्ता है इसे कहीं भी अनादि रूढ़ लौकिक व्यवहार 
नहीं स्वीकार किया गया है | सो क्यों ? इसका कारण यह है कि नैया- 
यिक दर्शंन जादि ईदवरकों त्तो जगत्‌॒का कर्ता मानते हैं, पर कर्मंको 
जगत्‌की बात तो छोड़िये, वे मात्र अहृष्टको निमित्तरूपमें ही स्वीकारते 
हैं, निमित्त क्ताके रूपसें नहीं । लौकिक जनोंके कथनका यह हृष्टिभेद 
आचार्योके सामने रहा है। अतएव अन्वय-व्यत्तिरेकेके आधारपर उन्होंने 
भी इस कथनको जैन दर्शंनका मन्तव्य न बत्तता कर लौकिक जनोंका 
मन्तव्य बततलाते हुए उपचारके रूपमें उसे स्वीकर कर लिया । तथ्य रूपमें 
तो आचार्य पूज्यपादके कथनानुसार सभी बाह्य निमित्त धर्मादि द्रव्योंके 
समान विख्रसा उपलब्ध होते हैँ । आचार्य॑देव कुन्दकुन्दने भी समयसार 
गाथा ३२१-३२३ में इसी तथ्यका उद्धाटन करते हुए यही कहा है कि 
जेसे लोकिक जनोंका यह कहना देव, नारकी आदिको विष्णु करता है 
उसी प्रकार यदि श्रमणोंका आत्मा भी पर कार्योंका करनेवाला माना 
जाय तो दोनोंमें कोई भेद नहीं रहता । श्रमण भी लौकिक हो जाते हैं । 
स्पष्ट है कि पर निमित्तमें कतृत्वकी मान्यता जेनागमकी नहीं हैं और 
न पर कतृत्वकी दृष्टिसे बाह्य पदार्थों निमित्तता ही स्वीकार की गई हैं। 


पण्डित प्रवर टोडरमलरूजीने भी मोक्षमार्गं प्रकाशकमें इसी तथ्यको 
स्वीकार कर उसका प्रतिपादन किया है। वे लिखते हैं-- 


वहुरि इस संसारी के एक यह उपाय है जो आपके जैसा श्रद्धान हैं तैसें 
पदार्थनिकौं परिणमाया चाहँ सो वे परिणमै तौ याका सांचा श्रद्धान होइ जाय | 
पररत अनादिनिधन वस्तु जुर्दे जुदे अपनी मर्यादा लिए परिणमै हैं'॥ कोऊ कोऊके 
आधीन नहों । कोऊ किसीका पंरिणमाया परिणमै नाहीं । तिनिकौं परिणमाया 
चाह सो उपाय नाहीं। यह तौ (मैं इसका परिणमन कंरनेमें समर्थ हूँ ऐसी अहं- 
कारखरूप कर्तावुद्धि) मिथ्यादर्शन ही है। तो सांचा उपाय कहा हैं । जैसे पदार्थ- 
निका स्वरूप हूँ तैसें श्रद्धान होइ तौ सर्व दुःख दूर होनेका उपाय है । तेसे मिथ्या- 
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प्टि होइ पदार्थनिकों अन्यथा माने, अन्यथा परिणमाया चाह तो आप ही 
खीं हो हैं । बहुरि उनकी यथार्थ मानना अर पर परिणमाए अन्यथा परिणमँगे 
नाही एँसा मानना सो ही तिस दुःखके दर होनेका उपाय है! भ्रमजनित दुःख 
का उपाय अ्रम दूर करना ही हूँ । श्रम दूरि होने तें सम्यक होय सो ही सत्य 
उपाय जानना । पृ० ३६१ ! 

और भी-- 

परद्रव्य जोरावरी तो क्योंई विगारता नाहीं । अपने भाव विगर तव वह भी 
बाह्य निमित्त हूँ । बहुरि वाका निमित्त विभा भी भाव विगर हैँ ताते नियमरूप 
निमित्त भी नाहीं । वही 

इसी तथ्यको पण्डित्प्रवर वनारसीदासजीने नाटक समयसार सर्व॑- 
विशुद्धि ज्ञानाधिकारमें उद्धाटित करते हुए लिखा हैं-- 
कोऊ श्रिष्य कहे स्वाभी राग्र-ढेप परिणाम । 
ताकौ मूल प्रेरक कहहु तुम, कौन है॥ 
पुद्गल करम जोग कियो इन्द्रनिकौ भोग। 
किवौ धन कियो परिजन क्रिवों भौन है ॥ 
गुर कहें छहों दर्वा अपने अपने रूप । 
सवनिको सदा असहायी परिनौन है॥ 
कौऊ दरव काहुकौ न प्रेरक कदाच्रि तातैं। 
राग दोप मोह मृपा मदिरा अचौन हैँ ॥६श॥। 
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पुन: 

कोउ मूरख यों कहेँ दाग्र-द्ेप परिणाम । 
पुदगलकी जोरावरी वरते आतमराम ॥६२॥ 

ज्यों ज्यों पुठगल बल करे घरि घरि कर्मज भेंप । 

रागनदोपकौ परिनमन त्यों त्यों होइ विशेष ॥६३॥ 

इहि विधि जो विपरीत पख गह सहहे कोई। 

सो नर राग विरोधरसों कवहुँ भिन्‍न न होइ ॥६४॥ 

सुगुरु कहें जगमें रहे पुदूगल संग सदीव | 

सहज शुद्ध परिणमनिकौ भऔसर छह न जीव ॥६५॥ 

तातें चिंदभावनिविर्य शसमरय चेतन रउ। 

राग विरोध मिथ्यातमें समकितमें सिव भाउ ॥६६।॥| 


इस प्रकार विचार कर हम देखते हैं कि छोकमें जड़-चेतनके जितने 
भी कार्य होंते हैं वें स्वाघीन ही होते हैं, पराधीन कोई भी कार्य नहीं 
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होता । अपने अज्ञानके कारण ही संसारी जीव स्वयं पराधीन बना हुआ 
है, इसलिये अपने अज्ञानवश उसे ऐसा लगता है कि शरीर, भोजन, 
पानी, हवा आदिके विना मैं जी नहीं सकता । पयायिका स्वभाव ही 
विन्तनवर है। हवा, पानी और भोजनके मिलने पर भी वह अपने-अपने 
कालमें विनष्ट होगी ही | इसलिये पराश्चित्तपनेका विकल्प छोड़कर स्वभाव 
सन्‍्मुख होनेका उपाय करना यही एकमात्र प्रत्येक जीवका कतंव्य हैं। 
इसी विकल्पको छूड़ानेके अभिप्रायसे ही वारह भावनाओंमें प्रथम स्थान 
अनित्य भावनाको और दूसरा स्थान अद्यरण भावनाको दिया गया है | 
इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि छोकिक दृष्टिसे उसो ' 
जीवमें निमित्त कर्ता व्यवहार आगम स्वीकार करता है जो भज्ञानी 
होनेके साथ विकल्प पूर्वक क्रिया परिणत हो। जो अपनी क्रिया द्वारा 
पुदूगल द्रव्य निमित्त होता है उसमें आचार्योको अधिकसे अधिक करण 
निमित्त व्यवहार ही मान्य है। इसके लिये समयसार गाथा ६५-६६ और 
२७८ तथा तत्त्वाथ॑वात्तिक भ. १ सू. १ देखना चाहिये | यदि देखा जाय 
तो समयसार गाथा २७८ में जो स्फटिक मणिको परिणामनेवाला 
कहा गया है सो वह स्फटिक अपनी क्रिया द्वारा वहाँ निमित्त नहीं हो 
रहा है, इसलिये वास्तवमें उसमें करण व्यवहार भी नहीं किया जा 
सकता । वेसे आचार्यो ने सिद्धान्तको समझानेके लिए ऐच्छिक रूपसे 
शब्द प्रयोग किये हैं। चाहे कर्ता निमित्त हो ओर चाहे करणनिमित्त 
हो, हैं सबके सब निमित्त मात्र ही यह भी उनके उक्त कथनसे स्पष्ट हो 
जाता है | इसलिये मात्र आगममें सिद्धान्तको समझानेके लिये किये गये 
शब्द प्रयोगोंके आधार पर सिद्धान्तको फलित करनेकी प्रवृत्ति श्रमको 
जन्म देनेवाली होती है जो इष्ट नहीं है। ह ु 
अन्तिम निष्कर्ष यह है कि जब आत्मा स्वभावमें उपयुक्त रहता है. 
तब वे रागादि बुद्धिपु्वंक नहीं होते, अतः उनके होनेमें दवकी अपेक्षा 
कथन किया जाता है। यहाँ देवपदसे योग्यत्ता और कम दोनोंका ग्रहण 
हुआ है | और जब सविकल्प अवस्थामें जीव रागादिरूप बरतते हैं तव 
श्रद्धाकी अपेक्षा आत्माके उनका स्वासित्व न रहनेसे ज्ञानी आत्मा उनका 
कर्ता नहीं स्वीकार किया गया है। अध्यात्ममें ज्ञानी जीवके रागादि 
भावोंको आत्माका स्वीकार नहीं करनेमें यही दृष्टि अपनाई गई है। -यह 
देखकर समन्तभद्र, भट्टाकलंकदेव, विद्यानन्द आदि आचार्योके चरणोंमें 
नम्नतासे मेरा सिर झुक जाता है कि उन्होंने दर्शनशास्त्रमें भी अध्यात्म 
की मर्यादाकों भक्षुण्णरूपसे सुरक्षित रखकर उसे मूर्त॑ रूप दिया है। 
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साथ ही धर्म और धर्मीमें तादात्म्य होनेसे अविनाभाव है। उनकी 
अस्तित्व सिद्धि परस्परकी अपेक्षासे की जाती है। धर्म और धर्मीका 
स्वरूप स्वतःसिद्ध होता है, परत: सिद्ध नहीं। यह निरश्चित्त त्ृथ्य भी वे 
प्रकाशमें लाये हैं। इतना ही नहीं, साथ ही वे इस आपेक्षिक कथनको 
व्यवहारकी कोटिमें परिगणित करते हैं और इसकी पुष्टिमें ज्ञेय-ज्ञायक 
और कर्ता-कर्मके अविनाभाव सम्बन्धको उदाहरणके रूपमें प्रस्तुत करते 
हैं । इससे स्पष्ट है कि कर्ता स्वरूपसे स्वतः सिद्ध है और कम भी स्वरूप 
से स्वतःसिद्ध है। परस्परकी अपेक्षा कथन करना यह मात्र व्यवहार है। 
धन्य हैं उनकी ये रचनाएँ और उनकी यह हृष्टि। इससे मालूम पड़ता 
है कि आचार कुन्दकुन्ददेवकी वाणी साक्षान्‌ भगवान्‌ महावीरकी वाणी 
ही होनी चाहिये। वे भगवान्‌के ५-६ सो वर्ष बाद जन्मे इसका कोई 
महत्त्व नहीं है | उन्हें भगवान्‌ सीमन्धर स्वामीका साक्षात्‌ समागम 
मिला है उक्त कथनसे यह भी सिद्ध होता है। किन्तु वे भरतखण्डकी 
मर्यादाको भले प्रकारसे हृदयंगम किये हुए थे। यही कारण है कि 
प्रवचनसारके प्रारम्भमें वे भरतक्षेत्रक चौबीस त्तीर्थकरोंका उल्लेख 
पूर्वक ही मंगलगान करते हैं। इससे यह भी सिद्ध होता है कि वे समग्र 
रूपसे केवलज्ञानादिपनेकी अपेक्षा ढाई द्वीपके सभी तीर्थकरोंको भरत 
क्षेत्र स्थित चौबीस तीर्थंकरोंसे व्यवहारनयकी अपेक्षा अभिन्न मानते 
रहे हैं। ऐसे थे भाचाय्य॑ कुन्दकुन्ददेव। यही कारण है कि प्राचीन आचार्यों 
ने 'मंगलं भगवान्‌ वीरो' इत्यादि राचनामें भगवान्‌ महावीर और गौतम 
गणधरके बाद उनका ही पुण्य स्मरण किया है। इससे 'कुन्दकुन्दार्यो' 
पाठ ही समीचीन प्रतीत होता है । भस्तु, 
८. प्रकृत विषयका विशेष स्पष्टीकरण 

अतएव यह सिद्धान्त फलित होता है-- 

ज॑ कुणइ भावमादा कत्ता सो होदि तस्स भावस्स । 
कम्मत्तं परिणमदे तम्हि सय॑ पुस्गले दव्वं ॥९१॥ समयसार 

आत्मा जिस भावको करता है वह उस भावका कर्ता होता है । 
उसके ऐसा होते समय पुदुगल द्रव्य आप ही व्यवहारसे कर्म॑ संज्ञावाली 
पर्यायहूप परिणमता है । 


तात्पय॑ यह है कि आत्मा पर निमित्तोंकी अपेक्षा किये विना स्वतन्त्र- 
रूपसे अपने संसार और मोक्षरूप भावोंका कर्ता है और पुदुगल द्रव्य 
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आत्माकी अपेक्षा किये बिना स्वत्तन्त्ररूपसे अपनी व्यवहारसे कर्म संज्ञा- 
वाली पर्यायोंका कर्ता है। फिर भी इनमें अविनाभावपूर्वक कालप्रत्यासत्ति 
होनेसे निमित्त-मैमित्तिकभाव स्वीकार किया गया है। इसी भावको 
स्पष्ट करते हुए पण्डितप्रवर टोडरमलजी मोक्षमार्ग प्रकाशकके पृष्ठ 
३७ में कहते हैं--- 

इहाँ कोउ प्रइन करे कि कर्म्म तो जड़ हैं किछू वलवान्‌ नाहीं तिनि करि 
जीवके स्वभावका घात होना या वाह्म सामग्रीका मिलना कैसे संभव है । ताका 
समाधान--जो कर्म्म आप कर्ता होय उद्यमकरि जीवके स्वभावकौ घातेँ बाह्य 
सामग्रीकीं मिलावे तव तौ कर्म्मक चैतन्यपनौ भी चाहिए अर बलवानपनी भी 
चाहिए सो तौ है नाहीं, सहज ही निमित्त-नैमित्तिक संत्रन्ध हैं। जब उन 
कर्म्मनिका उदयकाल होय तिस काल विष आप ही आत्मा स्वभावरूप न परिणमें 
विभावरूप परिणमै या अन्य द्रव्य हैं ते तैसें ही संबंधरूप होय परिणमैं । जैसे 
काह पुरुषके सिरपर मोहनधूलि परी हैँ तिसकरि सो पुरुष वावला भया । तहां 
उस मोहनधूलिक ज्ञान भी न था अर वावलापना भी न था, अर वावलापना तिस 
मोहनधूलि ही करि भया देखिए है | मोहनधूलिका तौ निमित्त हूँ अर पुरुष आप , 
ही वावला हुआ परिणम हँ। ऐसा ही निमित्त-नैमित्तिक बन रह्मा है। वहुरि 
जैसे सूर्यका उदयका काल-विपँ चकवा-चकवीनिका संयोग होय तहाँ रात्रिविपै 
किसीने दोप बुद्धितें जोरावरि करि जुदे किय नाहीं। दिवसविपे काहूनें 
करुणावुद्धित जोरावरि करि मिलाए नाहीं | सुर्य उदयका निमित्त पाय आप ही 
मिले हैं भर सूर्यास्तका निमित्त पाय आप ही विद्धुरै हैं ऐसा ही निमित्त-नैमित्तिक : 
वन रह्मया है त॑से ही कर्म्मका भी निमित्त-नैमित्तिक जानना । ह 

यह पण्डितजीका सारभूत कथन है । इस द्वारा उस गुत्थीको सुलझाया 
गया है जो वाह्य निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्धके विषयमें सामान्य जनत्ताको 
उलझलनमें डाले रहती है। हमें आरचय उस सामान्य जनताके विषयमें 
नहीं होता । वह त्तो अपने इन्द्रिय प्रत्यक्षसे जैसा देखती है वैसा मानकर 
चलत्ती है, क्योंकि इस विषयमें आगम क्यों और क्या कहता है उसे वह 
प्रायः जानती ही नहीं । आइचर्य त्तो उन विद्यान्ोंपर होत्ता है जो आगम 
की अवहेलना कर अपने इन्द्रिय प्रत्यक्ष, अनुभव और त्तदनुकूल तकेको 
प्रधानता देकर स्वयं भटकते रहते हैं और सामान्य जनताको भी 
भटकानेका उपाय करते रहते हैं। इसका हमें ही वया हर किसीको' 
आश्चये होना स्वाभाविक है। ' 

भट्टाकलंकदेव भी कहते हैं कि अपना स्वभावरूप या विभावरूप 
प्रत्येक काय॑ करनेसें जीव और पुद्गल त्था स्वभावरूप कार्य करनेमें 
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धर्मादिक द्रव्य स्वतन्त्र हैं। उन्होंने कतृत्व धर्मको सब द्रव्योंमें साधारण 
इसी प्रयोजनसे कहा है। वे त्तत्वाथ॑वारतिक अ० २ पृ० ११२ में अपने 
इस तथ्यको स्पष्ट करते हुए कहते हैं-- 

कर्तृत्वमपि साधारणम्‌, क्रियानिष्पत्ती सर्वेपां स्वातन्त्यात्‌ । 


कर्तृतव भी साधारण पारिणामिक भाव है, क्योंकि अपनी-अपनी 
प्रत्येक समयकी परिस्पन्दलक्षण और परिणामलकक्षण क्रियाकी उत्पत्तिमें 
यथासम्भव जीव और पुद्गल त्तथा प्रत्येक समयकी अपन्ती-अपनी परि- 
णामलक्षण क्रिया की उत्पत्तिमें धर्मादि चार द्रव्य स्वत्तन्‍्त्र हैं | 

प्रकरण पारिणामिक भावोंके प्रतिपादनका है उसी प्रसंगमें जो 
पारिणामिक भाव अन्य द्रव्योंमें भी उपलब्ध होते हैं उनकी यहाँ पर 
व्याख्या करते हुए उक्त वचन कहा गया है। यहाँ यह शंका उठाई गई 
है कि क्रिया परिणामसे युवत जीवों और पुद्गलोंमें कतृंत्व पारिणामिक 
भावका होना तो युक्त है, परन्तु धर्मादिक द्रव्योंमें वह केसे बन सकता 
है ? इसका समाधान करते हुए कहा गया है कि 'अस्ति” आदि क्रिया 
विपयक कतृ त्व उनमें भी पाया जाता है। 

सर्वार्थसिद्धि अ० २ सू० ७ में भी पारिणामिक भावोंमें अस्तित्व 
आदि धर्मोका उक्त सूत्रमें आये हुए 'च' शब्दके द्वारा समुच्चय कर 
लिया गया है। वहाँ बतलाया है कि ये जीवके साथ और सवम साधा- 
रण है, इसलिए उक्त सूत्रमें इनका संग्रह नहीं किया गया है। वह वचन 
इस प्रकार है-- 

अस्तित्वादय: पुनर्जीवाजीवविपयत्वात्साधारणा इति 'च' शब्देन पृथक्‌ गृहान्ते । 

अस्तित्व आदिक तो जीव और ,अजीवको विषय करनेवाले होनेसे 
साधारण भाव हैं, इसलिए इनको “च' शब्द द्वारा पृथक्‌ ग्रहण किया है । 

यहाँ आये हुए आदि” पदसे कतृ त्वका भी ग्रहण हो जाता है । 

तत््वार्थडलोकवातिकमें भी जिन भावोंको 'च' शब्द द्वारा समुच्चित 
किया गया है उनमें कतृ त्व धर्मंको भी परिगणित किया गया है। 3 

देखो, यहाँ पर आचार्य अकलंकदेवने 'क्रियानिष्यत्ता ते 
स्वालन्त्र्यात्‌' अर्थात्‌ अपनी-अपनी पर्यायकी उत्पत्ति करनेमें सभी द्रव्य 
स्वतन्त्र हैं यह कह कर प्रत्येक कार्यके होनेमें प्रत्येक द्रव्यको पर पदार्थों 
की सहायताकीो अपेक्षा नहीं हुआ करती है जिगागमके इस कथनको ही 
दो शब्दोंमें कह दिया है । 

इतना ही नहीं, इस उल्लेखसे यह भी स्पष्ट हो जाता है कि विभाव- 
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रूप परिणतिमें स्थित संसारी जीव और पुद्गलस्कन्धका जब भी जो 
कार्य होता है उसके करनेमें वे स्वतन्त्र हैं । 

देखो, जो मोक्षमार्ग पर आरूढ़ होकर मोक्षका इच्छुक है वह पुण्य 
और पाप दोनोंमें भेद नहीं करता, इसलिए दोनोंके प्रति समान हृष्टि रख 
कर ही मोक्षमार्गी वननेका अधिकारी होता है। जब यह स्थित्ति है तव 
वह पर वस्तुको इष्ट और अनिष्ट मानकर उससे लाभ और अलाभकी 
कल्पना ही केसे कर सकता है ? अर्थात्‌ कभी नहीं कर सकता । फिर 
पर द्वव्यमें अन्‍्यका कार्यकारीपना या कर्तापना कैसे मान सकता है, 
कभी नहीं मान सकत्ता है। पर द्रव्यमें अन्य द्रव्यके कार्यकी जो कारणता 
व्यवहारसे स्वीकार की गई है वह मात्र वाह्म व्याप्तिवश प्रयोजन विशेष 
को ध्यानमें रखकर ही स्वीकार की गई है, नि३्चय उपादानके समान 
वह परमार्थसे प्रत्येक कारयंका नियामक है, इसलिए नहीं । मोक्षके इच्छुक 
किसी भी जीवको अपना परिणाम अन्यवश्ञ अर्थात्‌ रागादिवश नहीं होने 
देना चाहिए। आगममें यह उपदेश उक्त प्रयोजनको ध्यानमें रखकर ही 
दिया गया है । अभिप्रायपू्वंक परका संग करनेसे होनेवाले कार्यों और 
अकेले होनेके कार्यमें यदि कोई अन्तर है तो वह यही है कि जो मोक्ष- 
मार्गपर आरूढ़ है वह पंचेन्द्रियोंके विषयोंको रृक्ष्य कर राग-द्वेषके 
अधीन नहीं होता, इसलिए उसकी हृष्टिमें वे सुत्तरां गौण हो जाते हैं । 
यह संव दृष्टिका खेल है--वाहरकी ओर हृष्टि फेरनेसे जहाँ संसारकी 
वृद्धि होती है वहीं ज्ञान-वेराग्य शक्तिसे सम्पन्न होकर भीत्तरकी ओर 
दृष्टिके पलटनेसे आत्मकल्याणका मार्ग प्रशस्त होता है। इसी तथ्यको 
स्पष्ट करते हुए प्रवचनसारमें कहा भी है-- 

कत्ता करण कम्म॑ फल च अप्प त्ति णिच्छिदों समणो । 
परिणमदि णेव अण्णं जदि अप्पाणं लहदि सुद्ध ॥२, रथ 

जो श्रमण भात्मा ही कर्ता है, आत्मा ही कर्म है, आत्मा ही करण है 
भौर आत्मा ही उसका फल है ऐसा निश्चय कर अपने विकल्प द्वारा यदि 
अन्यरूप नहीं परिणमता है त्तो शुद्ध (अकेले) भात्माको प्राप्त करता है, 
क्योंकि स्वभावस्वरूप आत्माको प्राप्त करनेका अन्य कोई उपाय नहीं है । 

इसी तथ्यको दूसरे बब्दोंमें व्यक्त करते हुए उसी परमागमममें आचार्य- 
देव पुनः कहते हैं-- 

सुहपरिणामो पुण्णं असुहो पावं ति भणियमण्णेसु । 
परिणामो&णण्णगओ दुक्खक्खयकारणं सम्ये ॥२-८९॥ 
अन्यमें (परमा्थस्वरूप देवादिकमें या वाह्य ब्रतादिकमें) शुभ परिणामके 
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होनेको पुण्य भाव कहा है ओर (पंचेन्द्रियोंक विपयोंमें) अशुभ भावके 
होनेको पापभाव कहा है। किन्तु जो परिणाम पुण्य-पाप रूपसे अन्य- 
रूप नहीं होता अर्थात भत्मात्तिरिक्त छोकमें जितने भी पदार्थ हैं उनमें 
इष्टानिष्ट वुद्धि नहीं करता उसे ही परमागममें दुक्खके क्षयका कारण 
मोक्षस्वरूप कहा है ॥२-८९॥ 

इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि वास्तवमें दो द्रब्योंमें 
कर्ता-कर्मपना तो नहीं है। जो आगममें सविकल्प क्रियावान्र अज्ञानी 
जीवको घटादि कार्यों का कर्ता कहा गया है सो वह भी लौकिकजनोंके 
अनादिरूढ विकल्पको ध्यानमें रखकर ही कहा गया है। शेष द्रव्योंमें 
निमित्तपनेकी अपेक्षा कर्ता-कर्म व्यवहार न तो घटित ही होता है और 
न आगम ही ऐसे व्यवहारको प्रमुखतासे स्वीकार करता है। इत्तना 
अवश्य है कि जिन कार्यो में उक्त जीवोंकी अपेक्षा कर्ता व्यवहार किया 
गया है उनमेंसे किन्हों-किन्हीं कार्योकी अपेक्षा पुद्गल स्कन्धोंमें करण 
व्यवहार अवश्य किया गया है। इसके लिए तत्त्वार्थवातिक अ० १, 
सूृ० १ का यह उल्लेख हृष्टव्य है-- 

करणं द्व धा-विभवताविभक्तकतृ कभेदात्‌ । कतुरन्यद्‌ विभकतकतृ कम्‌ । 
यया परणुना छिनत्ति देवदतः इति। कर्तुरनन्यदविभक्‍तकतृ कम्‌ । यथाग्नि- 
रिन्चनं दयत्यौप्ण्येन इति । 


विभवत कतृंककरण और अविभवत्त कतूंककरणके भेदसे करण दो 
प्रका रका हैं। कर्तासे भिन्‍न करण विभवत्तकतूंक करण है। जैसे देवदत्त 
परबुसे छेदता है। कतसे अभिन्‍न अविभवतकतूंक करण है। जैसे 
अपने उणष्ण परिणामसे अग्नि ईंधतको दहन करती है । 

यहाँ विकल्प और क्रिया परिणामसे युवतत देवदत्त कर्तारूपसे व्यवहृत्त 
हुआ है और छिदिक्रियाकी अपेक्षा फरसामें करण व्यवहार किया गया 
हुं। यह एक उदाहरण है। इससे पूर्वाक्त तथ्योंपर ही विशदरूपसे 
प्रकाश पढ़ता है ! 

इतना अवश्य है कि आचाय॑ कुन्दकुन्दने एकेन्द्रिय जीव विशेषोंको 
जीव कहकर भी नामकमंकी प्रकृतियाँ वत्तछाते हुए उनको जो करणरूप 
नामकमंकी प्रकृत्तियोंसि रचित कहा है (स० सा०, गा० ६५-६६ ) सो 
यहाँ पर एक तो स्वभावभूत जीवसे जीवविशेषोंको पृथक्‌ करना उनका 
प्रयोजन रहा -है। कारण कि औदयिक भावपरिणत जीवविशेषोंका 
अन्वयव्यतिरेक कर्मोदयके साथ है, स्वभावके साथ नहीं । दूसरे स्वभाव 
इृष्टिसे भेद व्यवहारकों भी गोण कराया गया है-। उन्होंने इस सरणिकों 
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पुरे समयसार परमागममें स्वीकार किया है। समयसार गाथा ३८ में 
जो जीवादि नौ पदार्थोकों टंकोत्कीणं एक ज्ञायकस्वभाव भावसे 
अत्यन्त भिन्‍त कहा है वह भी इसी अभिप्रायसे कहा है, क्योंकि इनमें 
संज्ञाभेदके साथ छक्षणमेद और स्वभावभेद भी है । दूसरे सम्यग्दृष्टिके 
स्वानुभूत्तिक कालमें ये जीवादि नौ पदार्थ अनुभवमें नहीं आत्े। 
वर्णादिके पुदगलद्र॒व्य परिणाममय होनेपर इन्हें आत्मानुभूतिसे भिन्न 
इसीलिये कहा है ([स० सा० गा० ५०-५४ की आत्मख्याति टीका)। इसी 
तथ्यको आचायय॑देव इन शब्दोंमें स्वीकार करते हुए कहते हैं-- 
पज्जत्तापज्जत्ता जे सुहुमा वादरा य जे चेव ! 
देहस्स जीवसण्णा सुत्ते बवहारदो उत्ता ॥९७॥ 

पर्याप्त, अपर्याप्त, सूक्ष्म और बादर देहकी जीवसंज्ञा परमागममें 
कही हैं वे व्यवहारसे कही गई हैं ॥६७॥ 

तात्पयं यह है कि अज्ञान अवस्थामें यह जीव अपने ज्ञान-दर्शंन 
स्वभावको भूछ कर परभावोंमें एकत्व और इष्टानिष्टरूप संकल्प- 
विकल्पोंके आधीन होकर ही भावसंसारकी सृष्टि करता रहता है और 
उसीके फलस्वरूप कर्मवन्‍्ध कर एकेन्द्रियादि पर्यायोंमें भटकत्ता रहता ु 
है। यत्ः इन एकेन्द्रियादि पर्यायोंकी व्याप्ति ज्ञान-दर्शन स्वभाव परिणत् 
जीवके साथ न होकर अज्ञान और राग-द्रेषके साथ तथा कर्मोदयके साथ 
ही है अत्तः प्रकृतमें इन्हें पुद्गल द्रव्य परिणाममय केहा गया है। इन 
एकेन्द्रियादि पर्यायोंकी व्याप्ति ज्ञान-दर्शन स्वभाव परिणत्त जीवके 
साथ नहीं है यह इसीसे स्पष्ट है कि एक तो स्वानुभूत्तिके काल्‍में 
किसी भी पर्यायरूपसे इनका वेदन नहीं होता । ज्ञानीके सविकल्पदशामें 
भी इनमें आत्मबुद्धि नहीं होती । दूसरे जसे-जैसे यह जीव विज्ञानंधन- 
स्वभाव होता जाता है वंसे-वंसे पर्यायाश्रित व्यवहारका लोप होते 
जानेके साथ जिन कर्मोको निमित्त कर एकेन्द्रियादि पर्यायोंकी प्राप्ति 
होती है उनकी भी उत्तरोत्तर व्युच्छित्ति होत्ती जाती है। इतना ही नहीं 
ज्ञानीके एकेन्द्रियादि जाति-नामकर्मो का और उनके साथ पर्याप्त-अपर्याप्त 
नामकर्मो का त्तो उदय होता ही नहीं। अर्थात्‌ ज्ञानी जीव एकेन्द्रियसे 
लेकर असंज्ञी पंचेन्द्रिय तक की किसी भी पर्यायरूप नहीं परिणमत्ता | . 
संज्ञी पंचेन्द्रिय पर्याप्त होनेपर भी उसमें स्वत्वबुद्धिसे मुक्त रहत्ता है। 
यह एक रहस्य है जिसे ध्यानमें रखकर आचार्य देवने इन सब जीव 
विशेषोंको पुदूगलमय कहा है। जा 

शंका--उक्त कथनसे हम यह समझते हैं कि भावसंसारकी व्याप्ति 
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अज्ञानभाव ओर राग-हं पके साथ होनेके कारण इन एकेन्द्रियादि पर्यायों- 
की व्याप्ति कमंके साथ होनेकी अपेक्षा प्रकृतमें इन्हें नामकर्म करणक 
कहा गया है यह तो ठीक है। पर इन्हें पुदुगलपरिणाममय कहना तो 
ठीक नहीं, क्योंकि ये जीवोंकी ही अवस्था विशेष हैं । 

समाधान--वात यह है कि अज्ञानभाव रहते हुए इस जीवकी पर- 
पदार्थों में एकत्ववुद्धि वनी रहती है और राग-द्वेषीक कारण उनमें इष्टा- 
निष्ट बुद्धि करता रहता है। ऐसी अवस्थामें उसे ज्ञान-दशंनस्वभाव 
आत्माका वेदन न होकर अपनेपनसे पर-पदार्थोका ही वेदन होता रहत्ता 
है। इसीसे इन एकेन्द्रियादि जीव-विशेषोंको प्रकृतमें पुदगलपरिणाममय 
कहा है। देखो समयसार गाथा ५० से ५५ तक तथा उनकी आत्म- 
ख्यात्ति टीका | 


९, स्वसमय-परसमपका स्वरूप निर्देश 


उबतत तथ्यको स्पष्ट करनेकी हष्टिसि स्वसमय और परसमय किसे कहा 
जाय इसे स्पष्ट करते हुए आचाय॑ कुन्दकुन्ददेव समयसारमें कहते हैं-- 


जीवो चरित्त-इंसण-णाणट्ठउ त॑ हि ससमयं जाण । 
पुरगलकम्मपदेसट्ठियं च त॑ जाण परसमयं !॥॥२॥ 


जो जीव चारित्र, दर्शन और ज्ञानमें स्थित है निश्चयसे उसे स्वसमय 
जानो भर जो जीव पुदुगल क्मके प्रदेशोंमें स्थित हैं उसे परसमय जानो । 

यों तो छहों द्रव्योंकी समय संज्ञा है, क्योंकि सभी द्रव्य अपने-अपने 
गुण-पर्यायोंको प्राप्त होते हैं। उसमें भी जीवको समय इसलिये भी कहते 
हैं, व्योंकि वह समस्त पदार्थेकि स्वभावको अवभासन करनेमें समर्थ ऐसी 
ज्ञान-दर्शन शक्तिसे सम्पन्त है। वही जब भेदज्ञान ज्योत्तिसे सम्पन्न 
होता हुआ अपने दर्॑न-ज्ञान-चारित्ररूप निज स्वभावसें स्थित होता है, 
अर्थात्‌ अन्याश्रित सभी प्रकारके विकल्पोंसे मुक्त होकर अपने ज्ञायक 
स्वरूप आत्मामें छोनता प्राप्त करता है त्व वह स्वसमय कहलाता है। 
किन्तु जब वह अनादि मोहके उदयानुसार भ्रवृत्तिके अधीन होकर अपने 
दर्शन-ज्ञानहप निज स्वभावसे च्युत होता हुआ पर द्रव्योंकी निमित्त 
कर उत्पन्न हुए मोह, राग और द्वेषादिरूप भावोंमें एकता कर भ्रवृत्त 
होता हैं तब वह पुदुगलकर्म प्रदेश्ोंमें स्थित हुआ एक ही समयमें पर 
द्रव्योंको अपने साथ एकरूपसे जानता और रागादिरूप परणमित्त होता 
हुआ पर समय कहलाता है । 
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वह परसमय है। परसमय कहो या मिथ्याहृष्टि कहो दोनोंका अर्थ॑ 
एक है । 

शंका->पहले मनुष्यादि पर्यायमें निरत जीवको परसमय कहा और 
यहाँ आगमानुसार जिन वचनको स्वीकार कर जीवादि द्र॒व्योंका निर्णय 
नहीं करनेवाले जीवको परसमय कहा सो इसका कारण क्या ? 

समावान--वत्तमान कालमें त्तत्वनिणंय करनेके लिए आगम ही 
हमारे चक्षु हैं, क्योंकि जिनवचन और आगमममें कोई अन्तर नहीं है। 
पण्डितप्रवर आश्ाधर जी अपने सागार धर्मामृतमें कहते हैं-- 

न किचिदन्तरं प्राहुराप्ता हि श्रुत-देवयो: । 

जिनदेवने देव और आगममें कुछ भी अन्तर नहीं कहा। 

भागमसे जिनवाणीका निर्णय होता है, अतएवं आगममें जिस रूपमें 
तत्त्वकी प्रर्पणा की गई है, जिनवाणी उससे भिन्‍न नहीं है। जो आसन्‍्न 
भव्य जीव इस प्रकार निर्णय करके जीवादि द्रव्योंके स्वरूपको जान कर 
ऐसा निर्णय करता है कि में ज्ञान-दर्शन स्वभाव जीव हूँ, अन्य नहीं और 
ऐसे निर्णय पूवंक अपने स्वभावभूत ज्ञान-दर्शान-चारित्रमें लीन होता है 
वह स्वसमय है । अन्य सवमें एकत्व वुद्धिपू्वंक इष्टनिष्ट बुद्धि करने- 
वाला जीव परसमय है। इस प्रकार पूव॑में जो कुछ कहा गया उसे ही 
प्रकृतमें दूसरे शब्दोंमें स्पष्ट किया गया है। पूर्वोक्त कथनसे इस 
कथनमें कोई अन्तर नहीं है । इतना अवश्य है कि यह जीव जो कुछ भी 
निर्णय करे वह सब आगमानुसार ही होना चाहिये यह यहाँ इस सूत्र 
गाथा द्वारा विशेषरूपसे समझाया गया है। 

यह त्तो हम पहले ही वतला भाये हैँ कि अन्तरात्मा और बहिरात्मा 
क्रमसे स्‍्वसमय और परसमयके ही पयायिवाची नाम हैं। इनकी व्याख्या 
करते हुए नियमसारमें कहा है - 

अन्तर-वाहिरजप्पे जो वट्टई सो हवेइ वहिरप्पा । 
जप्पेसु जो ण वट्टइ सो उच्चइ अन्तरंग्रप्पा ॥१५०॥ 

जो पुण्यकर्मकी कांक्षासे स्वाध्याय, श्रत्याख्यान और स्तवन भादि 
बाह्य जल्पमें तथा अशन, शयन, गमन आदिकी मूर्च्छारूप अच्तरंग 
जल्पमें वर्तंता है वह वहिरात्मा है। और सब प्रकारके जल्पोंसे निवृत्त 
होकर अपने ज्ञान-दरशन स्वभावमें स्थित है वह अन्तरात्मा है ॥१५०। 


नियमसारमें इसी विषयको स्पष्ट करते हुए पुनः कहा है-- 
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जो धम्म-सुक्कझाणम्मि परिणदों सो वि अन्तरंगप्पा । 
झाणविहीणो समणो वहिरप्पा इदि विजाणाहि ॥१५१॥ 


जो श्रमण धम्यध्यान और शुवलूध्यानसे परिणत्त है वह अन्तरात्मा 
है और जो श्रमण उक्त ध्यानोंसे रहित है वह बहिरात्मा है ॥१५१॥ 


शुक्लध्यान तो निविकल्प अवस्थामें ही आठवें गुणस्थानसे होता है । 
धर्म्यंध्धान सविकल्प और निर्विकल्प दोनों प्रकारका है। सातवें गुण- 
स्थानमें त्तो मात्र निविकल्प धम्य॑ध्यान ही होता है। चौथेसे लेकर छठे 
गुणस्थान तक तीन गुणस्थानोंमें सवकिल्प धम्य॑ध्यान वहुलतासे होता 
है। यथासम्भव स्वानुभूतिके कालमें निविकल्प धम्य॑ध्यान भी होता है। 
जैसे आम्रवन ऐसा कहने पर यह ज्ञात होता है कि इस वनमें आम्रवृक्षों- 
की वहुलता है । उसमें नीम, सीसम, आँवले आदिके वृक्ष त्तो हैं पर इनकी 
वहुलता नहीं है, इसीलिये इस वनको आम्रवन कहा जाता है। इसो 
प्रकार प्रकृतमें भी जानना चाहिये | अर्थात्‌ चौथे आदि त्तीन गुणस्थानोंमें 
सविकल्प धम्य॑ध्यानकी बहुलता अवश्य है पर कभी-कभी निर्विकल्प 
धम्य॑ध्यान भी होता है। यह इसीसे स्पष्ट है कि स्वभावपर्यायकी प्राप्ति 
अपने ज्ञान-दर्शन स्वभावमें लीनत्ता प्राप्त किये बिना होतती नहीं। इतना 
ही नहीं, सविकल्प अवस्थामें भी स्वभावकी ओर झुकाव बराबर अस्ख- 
लितरूपसे बना रहता है, अन्यथा उसे धर्म्यध्यान कहना नहीं बन 
सकता। इसी निविकल्प अवस्थाका स्वरूप निर्देश करते हुए नाटक 
समयसारमें कहा भी है-- 


वस्तु विचारत ध्यावते मन पावँ विश्लाम । 
रस स्वादत सुख ऊपज अनुभव याकी नाम । 
अनुभव चिन्तामणि रतन अनुभव है रसकूप । 
अनुभव मारणग मोक्षकौ अनुभव मोक्षस्वरूप ।। 


पण्डितप्रवर टोडरमलरूजीने नयचक्रसे यह गाथा उद्धुत्त कर उसका 
जो भर्थ दिया है उसे यहाँ उपयोगी जान कर दे रहे हैं-- 


तच्चाणेसणकाले समय बृज्ञेहि जुत्तिमग्गेण | 
णो आराहणसमये पच्चवखों अणुहवों जम्हा ॥२६६॥ 


अर्थ--त्त्त्वके अवलोकनका जो काल उसमें समय बर्थात्‌ शुद्धात्मा 
को युक्ति अर्थात्‌ नय-श्रमाण द्वारा पहले जाने | ' पश्चात्‌ आराधन समय 
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जो अनुभव काल उसमें नय-श्रमाण नहीं है, वर्योंकि प्रत्यक्ष अनुभव है। 
जंसे रत्नकों खरीदनेमें अनेक विकल्प करते हूँ, जब प्रत्यक्ष उसे पहिनते 
हैं तव विकल्प नहीं है | पहिननेका सुख ही है। रहस्यपूर्ण चिट्ठी । 

ज्ञानमार्गमें वंधपद्धति हेय है। ज्ञानीके तो वह ज्ञेय हो जाती है । 
एक शुद्धात्मा ही उपादिय है। ऐसे निर्णयपूवंक जो शुद्धात्मामें लीनता 
होती है वही स्वानुभूति है। अभेद विवक्षामें सम्यग्द्शंन भी वही है। 
ऐसा ज्ञानी जोव क्षणमात्र भी बन्वपद्धतिमें मग्न नहों होता | 

स्वसमय और परसमयके इस स्वरूप निर्देशसे इन वात्तोंपर स्पष्ट 
प्रकाश पढ़ता है| 

(१) आगममें परनिरपेक्ष और स्व-पर सापेक्षरूपसे जो दो प्रकारकी 
पर्याय कही गई हैं उनसे हम जानते हैं कि जब यह जीव स्वभाव सन्मुख 
होकर उसमें छीनता करता है तब स्वभाव पर्यायकी उत्पत्ति होती है। 
यही परनिरपेक्ष या स्वसापेक्ष पर्याय है । इसीको स्वभाव पर्याय भी कहते 
हैं। सिद्धोंकी जो ऊध्वंगति स्वभाव पर्याय होती है, होती तो है वह पर- 
निरपेक्ष ही, अन्यथा वह स्वभावपर्याय नहीं हो सकती । फिर भी आगम 
में जो यह कहा है कि धर्मास्तिकायका अभाव होनेसे छोकाग्रके आगे 
सिद्धोंका गमन नहीं होता । सो इस कथन द्वारा 'सिद्धोंकी लोकाग्र त्तक 
ही ऊध्वंगति होती है इस तथ्यकी सिद्धि की गई हैं। प्रत्येक कार्यके समय 
जितने भी व्यवहार हेतु कहे जाते हैं वे कव किस द्रव्यने क्या कार्य किया 
इसकी सिंद्धिके लिए ही कहे जाते हैँ । सिद्धोंकी ऊध्वंगत्ति स्वभाव गत्ति 
है इस तथ्यका समर्थन पंचास्तिकाय गाथा छरे की समय टीकासे भले 
प्रकार होता है। यथा-- 

ब्रद्धजीवस्य पड्गतयः कर्मनिमित्ता: । मुकतस्याप्यूध्वंगतिरका स्वभाविकी- 
त्यत्रोंक्तमू । 

बद्ध जीवकी छहों दिशाओंमें गत्ति कर्मनिमित्तक होती है तथा मुक्त 
जीवकी एक ऊध्वंगत्ति स्वाभाविक होती है । ु 

यहाँ वद्ध जीवकी गतिको मात्र कर्मनिमित्तक कहा है। इस गततिसें 
धर्म द्रव्य भो निर्मित्त है यह नहीं कहा । सो क्यों ! इसका कारण है कि 
धर्मादिक चार द्रव्य व्यवहारसे उदासीन निमित्तरूपसे स्वीकार किये गये 
हूँ। वे स्वभाव और विभाव दोनों प्रकारकी पर्यायोंमें स्वीकार किये 
गये हैं, क्योंकि स्वभाव और विभाव पर्यायोंका भेद इस आधारसे नहीं 
किया गया है | 
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हैं। उस दर्शनके अनुसार कर्ता वह हो सकता है जिसे कारकसाकल्यका 
पूरा ज्ञान हो और जो अपनी इच्छासे कारकसाकल्यको जुटाकर कार्यंको 
उत्पन्न करनेके प्रयत्नमें लगा हो। यहाँ इतना और समझना चाहिए कि 
जो जिसका कर्ता होता है वह नियमसे उस कार्यंको उत्पन्न करता है। 
ऐसा नहीं होता कि उसके विवक्षित कार्यका कर्ता होनेपर भी कभी 
कार्य उत्पन्न हो और कभी न हो । कार्य उत्पत्तिके साथ उसकी व्याप्ति 
है। अब विचार कीजिए कि नैयायिकदर्शनके अनुसार क्या ये गुण ईश्वरको 
छोड़कर अन्य बाह्य निमित्तोंमें उपलब्ध हो सकते हैं अर्थात्‌ नहीं हो सकते । 
इससे स्पष्ट है कि नैयायिकदर्शनके अनुसार ईद्वरकों छोड़कर अन्य 
निमित्त कर्ता नहीं हो सकते । इस प्रकार जब नेयायिकदर्शनकी यह 
स्थिति है तो जो जेनदर्शंन सब द्रव्योंको स्वभावसे उत्पाद, व्यय और 
श्रौव्य स्वभाववाला मानता है उसके अनुसार अन्य निमित्त सब द्रव्योंकी 
पर्यायों (कार्यो) के उत्पादक हो जाये यह तो त्रिकालमें सम्भव नहीं है। 
एक ओर तो हम मंच पर ऊँचे हाथ उठाकर और गाल फुलाकर छोकको 
अक्कत्रिम होनेकी घोषणा करते फिरें और दूसरी ओर द्रव्यलोक और 
गुणलोकके सिवा पर्यायछोकको कृत्रिम (अन्यका कार्य) मानने छगगें इसे 
उक्त घोषणाका विपर्यास न कहा जाय तो और क्या कहा जाय। 
पर्यायलोकको या तो स्वभावसे उत्पाद, व्यय और क्रौव्य इन तीन भेदोंमें 
विभकत द्रव्यकूप मानो या अन्य किसीका-कार्य मानो इन दो विकल्पोंमेंसे 
किसी एकको हो मानना पड़ेगा। यदि उसे उत्पाद, व्यय और क्रोव्य इन 
तीन भागोंमें विभक्त स्वभावसे मानते हो त्तो पर निमित्तोंको स्वीकार 
करके भी उसे उनका कार्य मत्त मानो । एक अपेक्षासे वह स्वयं कारण 
(कर्ता) है और दूसरी अपेक्षासे वह स्वयं कार्य है ऐसा मानो और यदि 
उसे अन्य किसीका कार्य मानते हो तो ईदवरका निषेध मत्त करो | एक 
ओर ईइवरका निषेध करना और दूसरी ओर उसके स्थानमें अन्यको 
कर्ता रूपसे ला विठाना यह कहाँका न्याय है | 
आगममें विभाव पर्यायोंको जो स्वपरप्रत्यय कहा है सो गलत्त नहीं 
कहा है परन्तु उस कथनके यथार्थ अर्थभो समझे बिना मूलछ बस्तुकी 
मुख्यताको भुलाकर उसके कायंको परनिमित्तके आधीन कर देना तो न्याय 
नहीं है । पर यदि वाह्म निमित्त मूल वस्तुके समान कार्यंको उत्पन्न नहीं 
करते हैं तो उन्हें इसरूपमें स्वीकार करनेसे क्या लाभ है यह कहना 
ठीक नहीं है, क्योंकि नेयायिक दर्शनमें स्वीकार किये गये ईइवर ( प्रेरक 
कारण ) के स्थानमें जेनदर्शंनके अनुसार मूल वस्तुको स्वीकार कर लेने 
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कतृँ-कममीमांसा १७९ 


यद्यपि यह बात थोड़ी विलक्षण तो छूगती है कि ज्ञानी जीवके कुछ 
काल तक ये राग-द्वेष और नर-तारकाद पर्यायें होती रहती हैं फिर भी 
वह इनका कर्ता नहीं होता । परन्तु इसमें विलक्षणताकी कोई बात्त नहीं 
है । कारण कि ज्ञानी जीवका जो स्वात्मा है वह न नारकी है, न तियंद्व 
है, न मनुष्य है और न देव है। न मार्गंणास्थान है, न गुणस्थान है और 
न जीवस्थान हैं। न बालक है, न वृद्ध है और न त्तरुण है। न राग है, 
नहंपष है और न मोह है। न स्त्री है, न पुरुष है और न नपुंसक है। 
इन सवका न कारण है, न कर्ता है, न कारयिता है और न अनुमोदना 
करनेवा ला है । वह तो कम, नोकम॑ और विभाव भावोंसे रहित एकमात्र 
ज्ञायकस्वभाव है, इसलिए वह ज्ञानी अवस्थामें अपने ज्ञायकभावसे त्तन्मय 
हुई एकमात्र शुद्धपर्यायका ही कर्ता होता है । नारक आदिरूप परात्माका 
ततन्‍्मय होकर कर्ता नहीं होता | और यह ठीक भी है, क्योंकि जिस समय 
जो जिस भावरूप परिणमता है वह उस समय उसका कर्ता होता है। 
इसी बातको स्पष्ट करते हुए आांचाय॑ कुन्दकुन्दने समयप्राभृतमें कहा 
भी है-- 


कणयमया भावादों जाय॑ंते कुण्डलादयों भावा। 
अयमयया भावादो जह जाय॑ते दु कडयादी ॥१३०॥ 
अण्णाणमया भावा अणाणिणों बहुविहा वि जायंते । 
ण/णिस्स दु णाणमया सब्बे भावा तहा होंति ॥१३१॥ 
जिस प्रकार सुवर्णमय भावसे सुवर्णमय कुण्डलादिक भाव उत्पन्न 
होते हैँ और मोहमय भावसे छोहमय कटक आदि भाव उत्पन्न होते हैं 
उसी प्रकार भज्ञानीके बहुत प्रकारके अज्ञानमय भाव उत्पन्न होते हैं और 
ज्ञानी के सब भाव-ज्ञानमय ही उत्पन्न होते हैं ॥१३०-१३१॥ 
इसी वातको स्पष्ट करते हुए वे आगे पुनः कहते हैं-- 
ण य रायदोंसमोहं कुब्वदि णाणी कसायभावं वा। 
सग्रमप्पणो ण सो तेण कारमों तेसि भावाणं ॥२८०।॥ 
ज्ञानी जीव राग, हेष, मोहको अथवा कषायभावको स्वयं अपने 
नहीं करता, इसलिए वह उन भावोंका अकर्ता है? ॥ २८० ॥ 
इसकी टीकामें उक्त विषयका खुलासा करते हुए बाचाय॑ अमृतचन्द्र 


* कहते हैं-- 


१. तात्पर्य यह है कि सम्यर्दृष्टिके श्रद्धानमें रागादि भाव मेरे हैं. ऐसा 
अभिष्राय नहीं रहता, इसलिए वह उन रागादि भावोंका गकर्ता है । 


१८० जेनत्तत््वमीमांसा 


यथोक्तवस्तुस्वभाव॑ जानन्‌ ज्ञानी शुद्धस्वभावादेव न प्रच्यवते ततों रागहेप- 
मोहादिभावे: स्वयं न परिणमते न परेणापि परिणम्यते, ततष्टंकोत्कीणेंक्ायक- 
स्वभावो ज्ञानी रागद्रेषमोहादिभावानामकर्तैवेति नियम: ॥२८०॥॥ 

यथोक्त वस्तुस्वभावको जानत्ता हुआ ज्ञानी अपने शुद्ध स्वभावसे ही _ 
च्युत नहीं होता, इसलिए वह राग, द्वेष, मोहादि भावरूप न तो स्वयं 
परिणसता है और न दूसरेके द्वारा ही परिणमाया जाता है, इसलिए 
टंकोत्कीर्ण एक ज्ञायकस्वभावरूप ज्ञानी राग, हेष, मोह आदि परभावोंका 
अकर्ता ही है ऐसा नियम है ॥ २८० ॥ | 


इसी बातको समयप्राभुतकलशमें इन शब्दोंमें व्यक्त किया है-- 


ज्ञानिनों ज्ञाननिर्वृत्ता सर्वे भावा भवन्ति हि।._ 
सवध्य्यज्ञाननिवृत्ता भवन्त्यज्ञानिनस्तु ते ॥६६॥ 


ज्ञानीके सभी भाव ज्ञानसे उत्पल्त होते हैं और अज्ञानीके सभी भाव 
अज्ञानसे उत्पन्न होते हैं ॥६६॥ 
इसी वातको अन्यत्र उन्होंने हढ़ताके साथ इन दाब्दोंमें व्यक्त 
किया है-- 
आत्मा ज्ञान स्वयं ज्ञानं ज्ञानादन्यत्करोति किम्‌ 
परभावस्य कर्तात्मा भोहो5्यं व्यवहारिणाम्‌ ॥६२॥ 
आत्मा ज्ञानस्वरूप है, वह स्वयं ज्ञान ही है, अत: शञानसे अन्य वह 
किसे करे ? अर्थात्‌ ज्ञानसे अन्य किसीको नहीं करता | .परभावोंका 
भर्थात्‌ रागादिभावोंका कर्ता आत्मा है ऐसा मानना तथा कहना व्यव- 
हारी जनोंका मोह है ॥६२॥ 
किन्तु जो श्रमणाभास इस तथ्यको न समझकर नारक आदि पर्यायों 
का स्वरूपसे कर्ता आत्माको मानते हैं उन्हें लौकिकजनोंके दृष्टान्त द्वारा 
आचाय कुन्दकुल्द किन शब्दोंमें सम्बोधित करते हैं यह उन्हींके शब्दोंमें 
पढ़िए-. 
लोयस्स कुणइ विण्ठू सुर-णारय-तिरिय-माणुसे सत्ते । 
समणाणं थि य अप्पा जद कुब्बइ छव्विहे काए ॥३२१॥' 
लोय-समणाणमेय॑ सिद्धंत॑ जइ ण॒ दीसइ विसेसो । 
लोयस्य कुणइ विष्ठू समणाण वि. अप्पओ कुणइ ॥३श२॥ 
एवं ण को वि मोक्खों दीसइ छोय-प्मणाण दोण्हं पि। 
णिच्च कुब्बंत्ताणं सदेवमणुयासुरे छोए ॥३२३॥ 


कतृं-कर्ममीमांसा १८१ 


रु लौकिक मतके अनुसार तो देव, नारक, तियंत्व और मनुष्य प्राणियों- 

को विष्णु करता है उसी प्रकार श्रमणोंके मतानुसार यदि षट्कायिक 
जीवोंको आत्मा करता है तो लौकिक जनोंका और श्रमणोंका एक 
सिद्धान्त निश्चित हुआ। उसमें कुछ विशेषता दिखलाई नहीं देती, 
क्योंकि ऐसा माननेपर लौकिक जनोंके अनुसार जिस प्रकार विष्णु परका 
कर्ता सिद्ध होता है उसी प्रकार श्रमणोंके यहाँ भी आत्मा देवपर्याय आदि- 
का कर्ता सिद्ध हो जाता है और इस प्रकार देव, मनुष्य और असुर सहित्त 
सब लोकके नित्य कर्ता होनेसे लौकिक जन और श्रमण उन दोनोंको 
ही कोई मोक्ष प्राप्त होगा ऐसा दिखलाई नहीं दंता ॥३२१-३२३॥ 

अत: आत्मा अन्यका कर्ता होता है इस अनादि लोकरूढ़ व्यवहा रको 
छोड़कर सिद्धान्तरूपमें यही मानना उचित्त है कि जिस समय जो जिस 
भावरूपसे परिणमता है उस समय वह उस भावका कर्ता होता है। 
इसी वात्तको समयप्राभुतके कलक्षोंमें पुद्गल और जीवके आश्रयसे जिन 
शब्दोंमें व्यवत किया है यह उन्हींके शब्दोंमें पढ़िए-- 

स्थितेत्यविध्ना खलु पुदूगलस्प स्वभावभूता परिणामशक्तिः । 

तस्यां स्थितायां स करोति भाव॑ यमात्मनस्तस्य स॒ एवं कर्ता ॥६४॥ 

स्थितेति जीवस्य निरन्तराया स्वभावभूता परिणामशक्तिः। 

तस्वां स्थितायां स करोति भावं यः स्वस्य तस्थेव भवेत्स कर्ता ॥६६॥ 

इस प्रकार पूर्वोक्त कथनसे पुदुगल द्रव्यकी स्वभावभूत परिणाम- 
शक्ति विना वाधाके सिद्ध होती है और उसके सिद्ध होनेपर वह अपने 
जिस भावको करता है उसका वही कर्ता होता है। तथा इसी प्रकार 
पूर्वोवत कथनसे जीवद्रव्यकी स्वभावभूत परिणामशवित्त भी सिद्ध होती है 
और उसके सिद्ध होनेपर वह अपने जिस भावकों करता है उसका वही 
कर्ता होता है ॥६४-६५॥ 

इस प्रकार अनादिरूढ़ लोक व्यवहा रकी दृष्टिसे कर्ता-कर्मकी पद्धत्ति- 
का जो क्रम है वह ठीक न होकर वस्तुमर्यादाकी दृष्टिसे कर्ता-कमंपद्धति- 
का क्रम किस प्रकार ठोक है इसकी सम्यवप्रकारसे मीमांसा की | 


घट्कारकमीमांसा 


पटकारक निजशक्तिसे निजमें होते भव्य | 
मिथ्या मतके योगसे उलट रहा मन्तव्य ॥ 

१. उपोद्धात ह 

यहाँतक हमने वाह्मयनिमित्त और निरचय उपादानके साथ कतृं- 
कर्ममभावकी मीमांसा की | अब निज शक्तियोंकी मुख्यतासे प्रत्येक द्रव्यमें 
जो स्वतन्त्र घट्कारकरूप परिणति होती है वह किस प्रकार घटित 
होती है तथा वह भूतार्थ क्यों है इसकी मीमांसाके साथ अविनाभाववज्ञ 
जो वाह्म वस्तुमें कारकपनेका व्यवहार किया जाता है वह अभूतार्थ 
क्‍यों है इसका इस अध्यायमें विचार करेंगे । | 
२. कारकका व्युत्पत्त्यथं तथा भेद 

व्याकरणके अनुसार कारक शब्दकी व्युत्पत्ति है--'करोति क्रियां 
निर्वंतंबती।तकारक:--जो प्रत्येक क्रियाके प्रति प्रयोजक हो उसे 
कारक कहते हैं। इस नियमके अनुसार कारक छह हैं--कर्त्ता, कर्म, 
करण, सम्प्रदान, अपादान और अधविकरण। क्रिया व्यापारमें जो 
स्वतन्त्ररूपसे अर्थंका प्रयोजक होता है वह कर्त्ताकारक कहलाता है। 
कर्ताकी क्रिया द्वारा ग्रहण करनेके लिए जो अत्यन्त इष्टकारक होता 
है वह कर्मकारक कहलाता है। क्रियाकी सिद्धिमें जो साधकतम होता 
है वह करण कारक कहलाता है। कर्मंके द्वारा जो अभिगप्रेत होता है 
वह सम्प्रदान कारक कहलाता है । जो अपायकी सिद्धिमें मर्यादाभूत 
कारक है वह अपादानकारक कहलाता है और जो क्रियाका आधार- 
भूत कारक है वह अधिकरणकारक कहलात्ता है। ये छहों क्रियाके प्रति 
किसी-त-किसी प्रकार प्रयोजक हैं, इसलिए इनकी कारक संज्ञा है। 

शंका--सम्बन्धको भी कारक मानना चाहिये ? 

समाधान- नहीं, क्योंकि सम्बन्ध क्रियाके प्रति प्रयोजक नहीं होता. 
इसलिए उसकी कारकोंमें परिगणना नहीं की गईं है। उदाहरणार्थ 
वह जिनदत्तके मकानको देखता है इस उल्लेखमें 'जिनदत्तके' यह, 
उल्लेख अन्यथासिंद्ध है, इंसलिए उसमें कारकपना घटित नहीं होता । 
तात्पय यह है कि जो किसी-न-किसी रूपमें क्रियाके प्रति प्रयोजक . 
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होता है कारक वही हो सकता है, अन्य नहीं । इसलिए कर्त्ता आदिके 
भेदसे कुल कारक छह ही हैं यही सिद्ध होता है । 


३. सिद्धान्तनिर्देश 


जैनदर्शंनमें प्रत्येक वस्तुके वस्तुत्वका दो हृष्टियोंस विचार किया 
गया है। प्रथम दृष्टि द्वारा प्रत्येक वस्तुकी स्वरूपादि चतुष्टयकी अपेक्षा 
स्वतन्त्र अस्तित्वकी उद्घोपणाकर परचतुष्टयका उसमें नास्तित्व बतलाया 
गया है। तात्पयं यह है कि प्रत्येक वस्तुका जितना भी 'स्व” है वह सब 
अस्तित्वमय है। उसमें परका भत्यन्ताभाव है। सजातीय या विजातीय 
कोई भी वस्तु अपनेसे भिन्‍न स्वरूपसत्ता रखनेवाली किसी भी अन्य 
वस्तुकी सीमाको लाँघकर उसमें प्रवेश नहीं कर सकती। जैसे किसी 
किलेके वज््रमय कोंटका भेदन करना सम्भव नहीं वंसे ही किसी भी 
वस्तुको सीमाके भीतर किसी अन्य वस्तुका प्रवेश करना सम्भव नहीं है । 
इसी तथ्यका उद्घाटन करते हुए आचाय॑ कुन्दकुन्द समयसारमें कहते हैं-- 
जो जम्हि गुण दव्बे सो अण्णम्हि ण संकमें दब्वे । 
सो अण्णमसंकंतो कह ते परिणामए दुब्बं ॥१०३॥ 


जो वस्तृुविशेष जिस द्रव्य या गुणमें है वह अन्य द्रव्य या गुणरूपमें 
संक्रमित नहीं होती । वह अन्य द्रव्य या गुणरूप संक्रमित नहीं होती 
हुई अन्य वस्तुविशेषकों कैसे परिणमा सकती है । 


इसकी आत्मख्याति व्याख्यामें आचाय॑ अमृतचन्द्र कहते हैं--इस 
लोकमें जो जितनी कोई वस्तुविशेष जितने प्रमाणमें जिस किसी चेत्तन्य- 
स्वरूप या अचेतन्यस्वरूप द्रव्य या गुणमें स्व॒रससे ही अनादिकालसे 
वर्त रही है वह 'वास्तवमें अपनी अचलित वस्तुस्थितिकी सीमाका भेदन 
करना अश्ववय होनेके कारण” उसी द्रव्य या गुणमें बतंत्ती रहती है, वह 
दूसरे द्रव्य या दूसरे गुणरूपसे संक्रमित नहीं होती । बह वस्तुविशेष जब 
कि दूसरे द्रव्य या दूसरे गुणरूपसे संक्रमित नहीं होती तो अपनेसे भिन्‍न 
दूसरी वस्तुविद्येषकों कैसे परिणमा सकती है, भर्थात्‌ नहीं परिणमा 
सकतो । अत्तः परभावका अन्य किसीके द्वारा किया जाना सम्भव नहीं 
है ॥ १०३॥ 

उक्तप्रमाणसे यह स्पष्ट हो जाता है कि प्रत्येक द्रव्य स्वयं कर्ता 
होकर अपना कार्य करता है और करण, सम्प्रदान, अपादान तथा 
अधिकरणपनेको भी वही प्राप्त होता है । यही कारण है कि प्रकारान्तर- 
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से वस्तुके वस्तुत्वका निर्देश करते हुए बतलाया है कि वह न तो सवंथा 
कूटस्थ नित्य है, और न ही सर्वंथा निरन्वय क्षणिक है। किन्तु वह 
अ्थंक्रियाकरणशील है । वह अपने अन्वयरूप स्वभावके कारण अवस्थित 
रहते हुए भी स्वयं उत्पाद-व्ययरूप है और व्यत्तिरेकस्वभावके कारण सदा 
परिणमनशील है | यही वस्तुका वस्तुत्व है । तात्पर्य यह है कि वह द्रव्य- 
हष्टिसे ध्रुव है और पर्यायहष्टिसे उत्पाद-व्ययरूप है। इसी तथ्यको 
श्रीप्रवचनसार परमागममें इन शब्दोंमें स्पष्ट किया है-- 

ण भवों भंगविहीणो भंगो वा णत्यि संभवविहीणो । 

उप्पादो बिय भंगो ण विणा धोव्वेण अत्येण ॥१००॥ 


उत्पाद व्ययके बिना नहीं पाया जाता और व्यय उत्पादके बिना नहीं 
पाया जाता त्तथा उत्पाद और व्यय श्रौव्यस्वरूप अर्थके बिना नहीं पाया 
जाता ॥ १०० ॥ 
यह वस्तुस्थिति है। इसीलिए ही प्रमाणके विषयका स्वरूप निर्देश 
करते हुए प्रमेयरत्नमालामें यह सृत्रवचन दुष्टिगोचर होता है-- 
सामान्य-विशेषात्मा तदर्थो विषय: ॥| ४-१ | 


प्रभाणके द्वारा ग्राह्म सामान्य-विशेषात्मक पदार्थ उसका विषय है । 

इस वचत्त द्वारा भी उक्त दोनों प्रकारसे निरूपित वस्तुत्वगर्भित 
वस्तुका निरूपण किया गया है। इसका यह अर्थ है कि जैसे वस्तुका 
सामान्य अंश परमार्थसे स्वत/सिद्ध है उसी प्रकार उसका विशेष अंश 
भी परमार्थंस स्वतःसिद्ध है। उन्तका परस्परकी सिद्धिके लिए अपेक्षासे 
कथन करना और बात्त है। किन्तु अपेक्षा कथनमें है या विकल्पमें है । 
कोई भी वस्तु या उसका अंश आपेक्षिक नहीं होता । 

शंका--जब यह बात है तो आगममें उत्पाद-व्ययरूप कार्यको पर- 
सापेक्ष क्यों कहा ? ह 
,  समावान--देखो, पर्यायाथिकनथसे विचार करनेपर विदित होता 
हैं कि प्रत्येक उत्पाद-व्ययरूप कार्य अपने कालमें स्वयं है। वही कर्ता 
है, वही कर्म है और करण आदिरूप भी वही है । अन्‍य कोई उसका कर्ता 
आदि नहीं । फिर भी आगममें उत्पाद-व्ययरूप कार्यका जो परसापेक्ष 
कथन हृष्टिगोचर होता है वह केवल व्यवहारनय (नैगमनय) की भपेक्षा 
ही किया जाता है। सो इस समय द्रव्य केसे उत्पाद-व्ययगर्भ कार्यरूपसे 
परिणत हो रहा है इसकी प्रसिद्धि करना ऐसे कथनका यही तात्पयं॑ है । 
गयचक्रस कहा भी है--णिच्छयसाहणहेऊ ववहारो' व्यवहार निरचयकी 
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सिद्धिका हेतु है। पण्डितप्रवर आशाधरजीने यही बात्त अनगार धर्मा- 
मृतमें भी कही है । 

इससे सिद्ध है कि प्रत्येंक द्रव्य अनेकान्तगर्भ अनन्त धर्मोकि 
समुच्चयस्वरूप है। इसी तथ्यको ध्यानमें रखकर अनन्त धर्मात्मक वस्तु 
में स्वत्त:सद्ध जो अनन्त धर्म उपलब्ध होते हैं उनमेंसे आचाय॑ अमृत्तचन्द्र- 
ने समयसारकी आत्मख्याति व्याख्याके परिशिष्टमें जिन ४७ शक्तियोंका 
निर्देश किया है उनमेंसे प्रकृतमें उपयोगी कततिपय शक्तियोंका उल्लेख 
करना इष्ट समझकर यहाँ निर्देश किया जाता है-- 


४. प्रकृुतमें उपयोगी दक्तियोंका स्वरूप निर्देश 


१. एक भावशक्ति है, जिससे प्रत्येक हृव्य अन्चय रूपस सदा भव- 
स्थित रहत्ती है। २. एक क्रियाशक्ति है जिससे प्रत्येक द्रव्य अपने स्वरूप- 
सिद्ध कारकोंके अनुसार उत्पाद-व्ययरूप अर्थक्रिया करता है। ३. एक 
कर्म शवित है जिससे प्राप्त होनेवाले अपने सिद्ध स्वरूपको द्रव्य स्वयं 
प्राप्त होता है। ४. एक कर्ताशक्ति है जिससे होनेरूप स्वत्त:सिद्ध भाव- 
का यह द्रव्य भावक होता है। ५. एक करण शव्ित है जिससे यह द्रव्य 
अपने प्रापष्यमरोाण कर्मकी सिद्धिमें स्वतः साधकतम होता है। ६. एक 
सम्प्रदान शवित है जिससे प्राप्यमाण कर्म॑ स्वयंके लिये समपित होता 
है। ७. एक अपादान शवित है जिससे उत्पाद-व्यय भावके अपाय होने 
पर भी द्रव्य सदा अन्वय रूपसे ध्रुव बना रहता है। ८. एक गधिकरण 
गकक्‍्ति है जिससे भाव्यमान समस्त भावोंका आधार स्वयं द्रव्य होता है। 

ये कत्तिषय शवितियाँ हैं। इनसे यह ज्ञात होता है कि.प्रत्येक द्रव्यकी 
जितनी आर्थ-व्यंजनरूप पर्यायें होती हैं वे सब कारकान्तर निरपेक्ष ही 
होती हैं । वस्तु: कारकान्तरोंका अन्य द्रव्यके किसी भी कार्यके साथ कोई 
सम्बन्ध नहीं है, क्योंकि प्रत्येक द्रव्यमें ऐसी भी एक शवित्ति हैं जिससे किसी 
का अपनेसे भिन्‍न अन्य किसीके साथ कोई सम्बन्ध नहीं है। उसका 
नाम सम्बन्ध शक्ति है। इससे यही सूचित होता है कि प्रत्येक द्रव्य 
अपना ही स्वामी है। इस प्रकार इतने विवेचनसे यही सिद्ध होता है क्कि 
प्रत्येक द्रव्यका ध्रवस्वरूप या उत्पाद-व्ययरूप जितना भी स्व है वह 
सब वस्तु ही है न तो वस्तु अपने स्व” का उल्लंघन कर अन्यरूप हो 
सकती है और न ही उसमें अन्य वस्तुका किसी भी भपेक्षासे सम्बन्ध ही 
हो सकता है । वह निरन्तर अपनी अचलित सीमामें सदाकाल अवस्थित 
रहती है ऐसी परनिरपेक्षरूपसे स्वयंसिद्ध वस्तु व्यवस्था है। 
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५. बाह्य षट्कारक प्रक्रियाका निर्देश 

आगे षदट्का रकोंका व्यवहा रनय और निश्चय नयकी अपेक्षा विचार 
करना है। उसमें भी सर्वप्रथम व्यवहार नयसे इस विषयको स्पष्ट | 
करेंगे | यह तो सुनिश्चित है कि असद्भूत व्यवहारनय पराश्चित विकल्प 
है, इसलिये इस नयकी अपेक्षा सभी कार्योका पराश्चित रूपसे ही कथन' 
किया जाता है। अपने प्रतिनियत परिणाम स्वभावके कारण. किस 
समय किस द्रव्यने क्या कार्य किया यह इस नयका विषय नहीं है। जैसे 
मिट्टी अपने प्रतिनियत परिणाम स्वभावके कारण जिस समय स्वयं स्व- 
तस्त्र रूपसे घट परिणामको जन्म देती है उस समय कुम्भकार स्वयं 
स्वत्तन्त्र रूपसे जो हस्तादिकी क्रिया और विकल्प करता है उसमें वाह्म 
व्याप्ति वश घट निष्पत्तिको अपेक्षा अनुकूलताका व्यवहार होनेसे कुम्भ- 
कार धटका कर्ता कहा जाता है। वस्तुतः उस समय मिट्टी और कुम्भका रने 
एक साथ पृथक्‌-पृथक्‌ दो क्रियायें कीं। फिर भी मिट्टीने घट परिणमन 
रूप क्रिया की इसे गौण कर यह नय क्रुम्भकारको उस क्रियाका कर्ता 
स्वीकार करता है | इसीलिये यह नय असद॒भूत अर्थंको स्वीकार करने 
वाला होनेसे उसे उपचरित स्वीकार किया गया है। इस प्रकार 
कुम्भकार यथार्थमें मिट्टीकोी घट परिणमनरूप क्रियाको करनेवाला नहीं 
होने पर भी अनादिरूढ़ कौकिक जनोंके उक्त प्रकारके असदभूत व्यवहार-' 
को लक्ष्यमें लेकर बाह्य व्याप्तिवश जो नय इसे ( कुम्भकारने घट 


बनाया इसे ) स्वीकारता है वह आगममें अपरमाथ्थंभूत्त ही स्वीकार *' 


किया गया है। 


शंका--यदि यह बात है तो आगममें इसकी सम्यक्‌ नयोंमें क्यों 
परिगणना की गई है ? | 

समाधान--यह मुख्यार्थवो स्वीकार करता है, इसलिये इसकी 
सम्यक्‌ नयोंमें परिगणना नहीं की गई है। किन्तु यह नय मुख्यार्थंकों , 
सूचित करता है, इसलिये इस नयकी सम्यक्‌ नयोंमें परिंगणना की गई 
है। दो द्रव्योंमें स्वरूप सत्ताकी अपेक्षा स्वंथा भेद होने पर भी अभेदकी 
कल्पना करता इसीका नाम असद्भूत्त व्यवहार है। प्रकृतमें इसीका 
दूसरा नाम उपचार है ! ह ह 

शंका--पंचाध्यायीका रने दो पदार्थों निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्धको 
स्वीकार करनेवाले नयको नयाभास कहा है सो क्‍यों ? 


समाधान--यह तय परमार्थंभूत अथंको स्वीकार,नहीं करता । फिर 
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भी यदि कोई व्यवहाराभासी जन इसे परमार्थभूत्त मानता है तो उसकी 
वह कल्पना परमाथंभूत अथंका अपछाप करनेवाली होमेसे उस ( व्यव- 
हाराभासी ) के उस विकल्पको पंचाध्यायीकारने नयाभासोंमें परिगणित 
किया है ऐसा यहाँ समझना चाहिये । 


इस प्रकार व्यवहा रसे कुम्भकारको घटका कर्ता क्यों कहा जाता है 
इसका विचार किया। अब इसी हृष्टिसे कर्म कारकका विचार 
करते हैं-- 

कुम्भकार घट बनानेकी क्रिया कभी भी नहीं कर सकता | वह क्रिया 
मात्र मिट्टी ही करती है। उसमें भी जो मिट्टी वालु बहुल हो या कक- 
रीली हो वह भी घटरूप परिणमन नहीं कर सकती। कुम्भकार तो 
मात्र घटकी उत्पत्तिके समय स्वयं अपनी हस्तादिकी क्रियाके करनेके 
साथ कुम्भ वनानेका विकल्प ही कर सकता है। इस प्रकार मालूम पड़ता 
है कि कुम्भकारका अभीष्सित घट वनानेका होने पर भी वह स्वरूप- 
सत्तापनेकी अपेक्षा मिट्टीसे अत्यन्त भिन्न होनेके कारण घट परिणमनरूप 
मिट्टीकी क्रिया त्रिकालमें नहीं कर सकता। जो अनादिरूढ़ लौकिक 
व्यवहारवश यह मानता है कि कुम्भकार मिट्टीसे स्वयं अपनी क्रिया द्वारा 
घट बनाता है उसका ऐसा मानना असद्‌ विकल्प होनेसे आगममें ऐसे 
विकल्पकी असत्‌ व्यवहारमें परिगणना कर बाह्य व्यादितवश इसे उप- 
चरित रूपसे स्वीकार किया गया है। 


शंका--वालकमें सिंहके समान क्रौय-शौयं आदि गृणोंको देखकर 
ही उसमें सिहका उपचार कर यह कहा जाता हैं कि यह वालक सिंह 
है। किन्तु जब कि कुम्भकारमें मिट्टीका एक भी गुण दिखलाई नहीं 
देता ऐसी अवस्थामें मिट्टीके घट परिणमनरूप कार्यंको कुम्भकारने किया 
इसे परमाथथं अर्थतरों सूचित करनेवाछा तो माना नहीं जा सकता। 
उपचरित कथन भी कहा जाय तो केसे कहा जाय ? 


समाधान--यह सचन्न है कि स्वरूपसत्ताकी अपेक्षा कुम्भकारमें मिट्टी 
का एक भी गुण नहीं पाया जाता और इसलिये घटपरिणमनरूप कार्यका 
कर्ता कुम्भकारको कहना परमार्थकी वात्त तो छोड़िये, उपचारसे भी 
कहना नहीं बनता, वह केवल अनादिरूढ़ छोकिक व्यवहारमात्र है | फिर 
भी आचार्योनि ऐसे व्यवहारको जो उपचरित कहा है सो वह केवल सत्त्व, 
प्रमेयत्व आदि साहद्य सामान्यकी अपेक्षा मिट्टीसे कुम्भकारमें अभेद मान 
कर ही कहा है| यहाँ आदि पदसे कतुंत्व, कर्मत्व, करणत्व, सम्प्रदानत्व, 
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अपादानत्व और अधिकरणत्व धर्मोका भी ग्रहण कर लेना चाहिये। 
तात्पयं यह हैं कि ऐसे उपचारमें सत्त्व आादि साहथ्य सामान्यकी अपेक्षा 
कुम्भकारको मिट्टोरूपसे स्वीकार कर पहले कुम्मकारमें मिट्टीके आव- 
इयक कतंत्व आदि गण-घमर्म स्वोकार किये गये भौर तब जाकर यह 
कहा गया कि कुम्भकार घट बनाता है, कुम्भ कुम्मकारका कम हूँ 
आदि। 


६. शंक्ा-समाधान 


गंका--जव कुम्भकार विवक्षित हस्तादि क्रिया और विकल्प करता 
है तभी मिट्टी घटपरिणमनरूप कार्य करती है, इसीलिये यदि यह कहा 
जाय कि मिट्टी घटरूप परिणमन करती है और कुम्भकार परिणमात्ा हू 
तो क्या आपत्ति है ? 


समाधान--परमार्थसे ऐसा माननेमें यह आपत्ति है कि जो सत्ताकी 
अपेक्षा अत्यन्त भिन्‍न है वह अपनेसे भिन्‍न दूसरेको केसे परिणमा सकता 
है, अर्थात्‌ त्रिकालमें नहीं परिणमा सकता | इसीलिये आचार्य कुन्दकुल्दन 


8 ( स० सा० गा० १०७ )में असद्भूत व्यवहारतयसे स्वीकार 
हँ। 


शंका--ऐसा व्यवहार तो होता है । क्या उसे असत्य माना जाय ? 

समाधान--ऐसा व्यवहार होता है इसमें सन्देह नहीं । ऐसे व्यव- 
हारका हम निषेध भी नहीं करते, क्योंकि उससे इष्टाथंकी सूचना मिलती 
है। या ज्ञान होता है। मिट्टी घटरूप परिणमी यह प्रकृतमें इष्टा्थ है 
इसको सूचना हमें उक्त व्यवहारसे मिल जाती है, इसीलिये आगमम 
उसे स्थान मिला हुआ है और इस दृष्टिसे उसे असत्यकी कोटियें 
परगणित भी नहीं किया गया है। वस्तुतः: यह ऐसा ही व्यवहार है 
जैसे सुननेवाला कोई व्यवितत व्याख्यान देनेवालेसे कहें कि आप सुनाते 
जाइये हम सुन रहे हैं। विचार करिये यह सुताना क्या वस्तु है ? 
व्याख्यात्ताका जो कहना है वही तो दूसरीकी अपेक्षा सुनाना है। जितना 
भी लोौकिक व्यवहार होता हैं वह प्रायः इसी प्रकारका होता है । उसे 
प्रमार्थ मानना ही भूल है और इसीलिये अध्यात्मरत होनेके लिए 
अन्याश्वित सभी प्रकारका व्यवहार त्याज्य है यह उपदेश दिया गया है । 

शंका---तत्त्वाथंसूत्रके पाँचवें अध्यायमें एक उपकार प्रकरण है। 
उसमें बतलाया है कि कार्यकी अपेक्षा एक द्रव्य अपनेसे भिन्‍न दूसरे 
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द्रव्य का उपकार करता हैं, अतः कुम्भकार घटका कर्ता है इसे उपकार- 
रूपमें यथाथं माननेमें आपत्ति ही क्या है ? 


समाधान--प्रकृत्तमें उप समीपे करोति इति उपकार:” इस व्युत्पत्ति- 
के अनुसार ही 'उपकार' शब्दसे यह सूचित होता है कि मिट्टोके घट- 
परिणमनरूप क्रियाका कतृंत्व कुम्भकारमें नहीं है। किन्तु जब मिट्टी 
घटरूपसे परिणमन करतो है तब कुम्भकार बाह्य क्षेत्रादिकी अपेक्षा 
उसके सन्तिकट रहकर अपनी हस्तादिके व्यापाररूप क्रिया करता है। 
यही कारण है कि कुम्भकार घट बनाता है इसे परमार्थरूपं न मानकर 
उपचरित कथन ही कहा गया है। इसी प्रकार उपकार शब्दके अर्थमें 
अन्य जितने पर्याय नाम आये हैं उनका भी यही अर्थ समझना चाहिये । 


इस प्रकार व्यवह्ाारसे कुम्भको कुम्भकारका कर्म क्यों कहा जाता 
है इसका विचार किया। इसी प्रकार व्यवहारनयसे करण, सम्प्रदान, 
अपादान और अधिक रण कारकोंके विपयमें भी विचार कर लेना चाहिये, 
क्योंकि घटनिष्पत्तिक समय जो चक्र, चीवर आदिको करणसंज्ञा तथा 
पृथिवी आदिको जो अधिकरण संज्ञा दी जाती है वह व्यवहारनयसे ही 
दी जाती है। बाह्य निमित्तत्व की अपेक्षा विचार किया जाय तो वे सब 
कुम्भका र, चक्र, चीवर और पृथिवी आदि समान हैं और इसीलिये आचाय॑ 
अकलंकदेवने तत्त्वार्थ वात्तिक अ० १ सु० २० में इन सबको निमित्तमात्र 
कहा है। ये अनेक हैं। इनमेंसे किसी एकमें घटनिष्पत्तिकी अपेक्षा असद्‌- 
भूत व्यवहारसे भी षट्कारकपना घटित नहीं होता । अब तो ऐसे यन्त्र 
भी बन रहे हैं जिनसे घटनिष्पत्तिके अनुकूल क्रियाकी निष्पत्ति हो 
सकती है। तब भी मिट्टी हो घटरूप परिणमेगी, यन्त्र नहीं। इसलिये 
निदिचत्त होता है कि घटनिष्पत्तिकी वास्तविक कारकता मिट्टीमें ही 
घटित होती है, कुम्भकार आदि या यन्त्रादिमें नहीं । भन्वय-व्यतिरेकके 
आधारपर वाह्य व्याप्तिवश कुम्भकार आदिको घटका कर्ता कहना यह 
केवल विकल्प ही है, परमार्थरूप नहीं। इसके लिये सर्वार्थसिद्धि और 
तत्त्वार्थवात्तिक अध्याय ५ के 'लोकाकाशे5बगाहः सूत्र पर तथा अच- 
गारधर्मामत अ० १, इलोक १०४ की स्वोपज्ञ टीका पर दृष्टिपात कर 
वस्तुस्थितिको हृदयंगम कर लेना चाहिये । इस विषयको स्पष्ट करते 
हुए सर्वार्थसिद्धिमें लिखा है-- 


यदि धर्मादीनां लोकाकाशमाधार:, आकाझ्मस्य क आधार इति । 
आकाशस्य नास्त्यन्य आधार: । स्वप्रतिष्ठमाकाशम | यद्याकाश स्व- 
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प्रतिष्ठमू, धर्मादीन्‍्यपि स्वप्रतिष्ठान्येव। अथ धर्मादीनामन्य आधारः 
कल्प्यते, आकाचस्याप्यन्य आधार: कल्प्य:-। त्था सत्यनवस्थाप्रसंग 
इति चेतू, नेप दोप:, नाकाशादन्यद्धिकपरिमाणं द्रव्यमस्ति बचाकाशं 
स्थितमित्युच्येत | सर्वतोश्नन्तं हि तत्‌ | ततो धर्मादीनां पुतरधिकरणमा- 
काशमित्युच्यते--व्यवहारनयवज्ञात्‌ । एवम्मूतनयापेक्षया तु सर्वाणि 
द्रव्याणि स्वप्रत्तिष्ठान्येव । त्तथा चोक्तम--क्व भवानास्ते ?, आत्मनि 
इति । धर्मादीनि छोकाकाशान्न वहिः: सनन्‍्तीत्येत्तावदत्राधाराधेयकल्पना- 
साध्यं फलम | 

शंका--यदि धर्मादिक द्रव्योंका लोकाकाश आधार है तो आकाशका 
क्या आधार है ? 

समावान--आकाझशका अन्य कोई आधार नहीं है, वह स्वप्रतिछ है । 

शंका--यदि आाकाण स्वप्रत्तिष्ठ है तो घर्मादिक द्रव्य भी स्वप्रतिष्ठ 
ही हैं। यहाँ यदि वर्मादिक द्रव्योंका अन्य जावार कल्पित करते हों तो 
आकाञका भी अन्य आधार कल्पित करना चाहिये । किन्तु ऐसा होने- 
पर अनवस्थाका प्रसंग प्राप्त होता है ? । 

समाधान--यह कोई दोष नहीं है, क्योंकि आकाञसे अधिक परि- 
माणवाला बन्‍्य द्रव्य नहीं हैं जिसमें आकाश स्थित है यह कहा जावे। 
वह परिमाणकी अपेक्षा सबसे अनन्तगृणा है। और इसीलिये व्यवहार- 
नयसे धर्मादिक द्रव्योंका अधिकरण आकाजशको कहते हैं, एवम्मूतनयकी 
बपेक्षा त्तो सभी द्रव्य स्वप्रतिष्ठ ही हैं। ऐसा कहा है--आप कहाँ हैं ? 
अपनेमें | धर्मादिक द्रव्य लोकाकाशके वाहर नहीं हैं इतना ही यहाँ 
आधारावेबकल्पनासे प्रयोजन सिद्ध होता हैं । 

शंका--एवम्भूतनय पर्यायायिकनय है जो वर्मका धर्मीसे भेद करके 
कथन करता है, किन्तु निश्वयनय अभेद और अनुपचाररूपसे वस्तुकी 
व्यवस्था करता है, इसलिये सर्वा्थस्िद्धिके उक्त कथनकी निदचयनयके 
साथ संगति केसे वेठेगी ? ' 

समाधान--धर्मको धर्मीमें अन्तर्लीन करके स्वीकार करनेपर 
वही कथन निशचयनयका विषय हो जाता है । इसलिए प्रकृत्त कथचको 
निरचयनग्रकी अपेक्षा स्वीकार करनेमें कोई वावा नहीं आती । सर्वार्थ- 
सिद्धिमें भावनिक्षेपको मुल्यकर, वह कथन किया हे और निश्चयनयमें ' 
गुण-गुणी, पर्याय-पर्यायवात्‌ममें जमेदकी मुख्यता हे । 

शंका--उक्त कथन द्वारा दो द्रव्योंगे आधार-आवेबभावको जो 
कल्पना कहा गया हूँ सो इसका क्‍या तात्पय॑ है ? 
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समाधान--अ्रत्येक द्रव्य अपने स्वचतुष्टयको छोड़कर अन्यरूप 
त्रिकालमें नहीं होता यह श्रुव सत्य है। इस अपेक्षा यदि विचार कर 
देखा जाय तो एक द्रव्यके घट्कारक उसके उसीमें घटित होते हूँ, अन्य 
द्रव्यके त्दव्यत्तिरिकत अन्य द्रव्यमें नहीं ॥ यही कारण है कि प्रक्ृतमें 
धर्मादिक द्वव्योंकी आधेय कहना और आकाशको उसका आधार कहना 
प्रयोजन विशेषको ध्यानमें रखकर की गई मात्र कल्पना ही है, क्योंकि 
भेद होनेपर भी अभेदका उपचार करके यह कहा गया है । देखो अनगार- 
धर्मामृत अ० १, इलो० १०४ की स्वोपज्ञ टीका | 

शंका--तो क्या यह कल्पना वन्ध्याके पुत्रकी कल्पनाके समान 
सर्वंथा निराधार ही की गई है ? 

समाधान--नहीं, आकाशद्रव्य परिमाणकी अपेक्षा व्यापक है, और 
धर्मादिंक द्रव्य व्याप्य हैं। इस बाह्य व्याप्तिको देखकर ही यह कल्पना 
की गई हे कि धर्मादिक द्रव्य आधेय हैं और आकाश द्रव्य उन्का 
भाधार है। 

शंका--जव कि आकाझशमें अवगाहनहेतुत्व नामका गुण है, त्तव 
भाकाश घर्मादिक द्रव्योंकी वास्तवमें अवगाहन-करता है ऐसा माननेमें 
क्या आपत्ति है ? 

समाधान--ऐसा माननेपर धर्मादिक द्रव्य आकाशरूप होकर उनका 
अभाव हो जायगा और ऐसा होनेपर आकाशका भी अभाव हो जायगा । 
जो युक्ति-युकत नहीं है । अतएवं मात्र उक्त गुणके कारण आकाझमें 
यह व्यवहार होता है कि धर्मादिक द्रव्य आधेय हैं भौर आकाश उनका 
आधार है। पंचास्तिकाय समय टीकाके “्घरवहारनयव्यवस्थापितो 
उदासीनौ' इस वचनके अनुसार आकाशद्वव्य सब द्रव्योंके भवगाहनमें 
व्यवहारनयकी अपेक्षा उदासीन निमित्त है यही सिद्ध होता है, ऐसा 
प्रकृतमें समझना चाहिए, दूसरे इस गुणके कारण ऐसा नियम हो जाता 
हैं कि आकाश एक मात्र आधार व्यवहारका वाह्म हेतु है, अन्य प्रकारके 
कार्योका व्यवहार हेतु नहीं । 

शंका--यदि ऐसा है तो जिनकी प्रेरणासे अन्य जीव-पुदुगलोंमें 
क्रिया होती है उन्हें निमित्तकर्तारूपसे स्वीकार करनेमें आपत्ति नहीं 
होनी चाहिए । अन्यथा इन धर्मादिक द्रव्योंकी उदासीन निमित्त कहना 
बनता नहीं ? मालूम पड़ता है कि इसीलिए ही आचार्योने वायु आदिको 
ध्वजा आदिके फड़कनेमें निमित्तकर्ता कहा है ? 
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समाधान--वाय्रु आदिमें अपनी क्रिया द्वारा निमित्त व्यवह्यर होता 
हैं और आकाज्ञादियें क्रियाके विना निमित्त व्यवह्वार होता है। मात्र इस 
भेदको दिखलानेके लिये ही आचायोने इसमें भिन्‍्न-भिन्‍न कारक व्यव- 
हार किया है। वस्तृतः अन्य द्रव्यके कार्यका क्रियमाणपन्रा गतिक्रिया 
करनेवाली वायु आदियें नहीं है। विचार करके देखा जाय तो ऐसा 
व्यवहार सविकल्प क्रियावान्‌ जीवमें ही घटित होता है, क्योंकि 'में इसका 
कार्य करता हूँ यह मात्र इच्छापुर्वक होनेवराला विकल्पाश्चित व्यवहार 
है। जहाँ विकल्प नहीं वहाँ ऐसा व्यवहार भी नहीं होता । सम्धग्हृष्ठिके 
में इस कार्यको करता हूँ या कर सकता हूँ' ऐसी श्रद्धा निरमूंल हो जाती 
हैं। अतः आागममें अज्ञानभावके साथ ही इसकी व्याप्ति स्वीकार की गई 
हैं। इसी तथ्यक्रों स्पष्ट करते हुए स्वयंभूस्तोत्रम आचाये समन्तभद्र , 
कहते हैं-- 


अनित्यमत्राणमहक्रियानि: प्रसक्तमिथ्याव्यवसावदोपम्‌ । 
इदं जगज्जन्मजरान्तकार्त निरंजनां शान्तिमजीगमस्त्वम्‌ ॥ १ शा। 


यह जगत्‌ अनित्य है, अद्वरण है, मेंने यह किया--यह करता हूँ-- 
यह करूँगा | इस प्रकार अहुंक्रिया द्वारा मिथ्या अध्यवसाय ( विकल्प ) 
दोपको प्राप्त है। तथा जन्म, जरा और मरणसे पोड़ित है। है जिनेन्द्र 
देव एक आप ही ऐसे हैं जो पूरी तरह निर|ञ्जन ज्ञान्तिको प्राप्त हुए 
हैं ॥१२॥ 


स्वामी समन्तभद्कके इस तथ्यपूर्ण बचनसे स्पष्ट है कि जबतक श्रद्धा- 
मूलक अज्ञानभाव है तभी तक ही इस जीवके परका कार्य कर सकनेका 
अहंकार है। ज्ञानभावमें ऐसा अहंकार स्वयं लुप्त हो जाता है। 


भगवान्‌ अभिनन्दन जिनकी स्तुतिके प्रसंगसे भी इसी तथ्यको उन्होंने 
पृन्र: दुहराते हुए कहा है कि प्रत्येक संसारी प्राणी अपनेसे भिन्‍न परद्वव्य- 
का कार्य करनेमें सवंथा अनीश है फिर भी अहंक्रियासे पीड़ित होने 
कारण ऐसा मानता है कि में कपनेसे भिन्‍ल परद्रव्यका कार्य कर सकता 
हैं। यही कारण है कि जाचाय॑ अमृतचन्द्रदेवने भी समयसार कला 
२०५ में इसी तथ्यको स्पष्ट बब्दोंमें दुह्दराते हुए यह स्वीकार किया है 
कि भेदज्ञानके पहुले अज्ञानमावके कारण “अन्य द्वव्यका कार्य-करता हैं' 
यह मान्यता वनी रहती है। किन्तु मेदज्ञाव होने पर ऐसी मान्यता स्वयं 
लुप्त हो जाती है | भतएवं जो महानुमाव “अन्य द्रव्य अन्य द्रव्यका कार्य ' 
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करता है इस मान्यताको श्रृतज्ञान कहनेका ढिंद्ोरा पीटते हुए नहीं 
गघाते हैँ उनको वह मान्यता मिथ्या श्रुतज्ञान कैसे है यह सिद्ध होता है । 


७. प्रमार्थको स्वीकार करनेका फल 


ऐसा नियम है कि जहाँ पर आकुलता है वहीं पर परततन्त्रता है 
और जहाँ पर निराकुलता है वहीं पर स्वत्तन्त्रता है, क्योंकि आकुलताकी 
परतन्त्रताके साथ और निराकुछुताकी स्वतन्त्रताके साथ व्याप्ति है। 
अतएव उक्त कथनके समुच्चयरूपमें यही निकचय करना चाहिये कि जो 
निएचय कथन है वहू यथाथं है वस्तुभूत्त है और कर्ता, कर्म आदिकी 
वास्तविक स्थितिको सूचित करनेवाला है | तथा जो व्यवहार कथन है 
वह विवक्षित कार्यको अन्यके द्वारा वत्ततानेवाला होनेसे उपचरित है, 
अभृताथथं है, उसे परमार्थ माननेपर वह कर्ता, कर्म आादिकी वास्तविक 
स्थितिका अपलाप करनेवाला है। जो व्यवहाराभासी जन कर्ता-कर्म 
आदिकी यथार्थ स्थितिका अपलाप कर व्यवहार कथनको यथार्थ 
मानते हैं उनकी वह श्रद्धा परावलम्बी होनेसे वे स्वरूपसे परनिरपेक्ष 
आत्मतत्त्वको उपलब्ध करनेमें समर्थ नहीं होते--अतएव संसारके ही 
पात्र बने रहते हैँ । और परमार्थंको जाननेवाले जो पुरुष व्यवहारको 
गौणकर परमाथ्थस्वरूप आत्माके आश्रयसे प्रवृत्ति करते हैं वे क्रमशः 
मोक्षके पात्र होते हैं। सम्यग्हष्टि जीवके सविकल्प अवस्थामें प्रशस्त 
रागरूप व्यवहार रत्नत्रयके आश्रयसे जो प्रवृत्ति होती है उसके क्रमशः 
छूटते जानेका यही कारण हैं। तात्पयं यह है कि सम्यग्हष्टि जीवके 
सविकल्प अवस्थामें पराश्चित व्यवहार होता तो अवश्य है पर वह उसका 
श्रद्धाकी अपेक्षा कर्ता नहीं होता। इस अवस्थामें भी वह आत्मपरिणाम- 
का ही कर्ता होता हैं। इस विपय-विशेष पर प्रकाश हम कर्ता-कर्म 
अधिकारमें डाल ही भाये हैं। इसी अभिप्रायको ध्यानमें रखकर 
आचार्य॑वर कुन्दकुन्दने प्रवचनसारमें यह वचन कहा है-- 

कत्ता करण कम्म फल च अप्प त्ति णिच्छिदों समणो | 
परिणमदि णेंव अण्णं जदि अप्यं छद्वदि सुद्ध ॥१२६॥ 

जो श्रमण “आत्मा ही कर्ता है, आत्मा ही करण है, आत्मा ही कम 
है भौर आत्मा ही फल (सम्प्रदान) हैं ऐसा निश्वयकर यदि अन्यरूप 
नहीं परिणमता हैं तो वह नियमसे शुद्ध आत्माको प्राप्त करता 

॥१्रद। 

प ऐसे निशचयपूर्वंक स्वभाव सन्मुख होनेके फलस्वरूप ही निश्चय 

१३ 
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मोक्षमागंकी प्राप्ति होनेपर यह अनादि चतुर्गंति भ्रमणसे त्रस्त हुआ. 
संसारी जीव संसारसे छुटकर सिद्धपदका भागी होता है । इसीको सम्यर- 
दर्दंन और सम्यरज्ञान कहते हैं। सम्यक्चारित्र भी इसीका नाम है। , 
इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए आचाय॑ कुन्दकुन्ददेव प्रवचनसार अध्याय: 
१ में कहते हैं-- 
चा रत्तं खलु धम्मो धम्मो जो सो समो त्ति णिह्िद्ठो । 
मोह-बखोहविहीणों परिणामों अप्पणो हु समो॥।आ। 
इसका अर्थ करते हुए पण्डित श्री हेमराजजी पांडे लिखते हैं-- 
निश्चय कर अपनेमें अपने स्वरूपका आचरणरूप जो चारित्र वह 
धर्म अर्थात्‌ वस्तु स्वभाव है। जो स्वभाव है वह धरम है। इस कोरण 
अपने स्वरूपके धारण करनेसे चारित्रका नाम धर्म कहा गया है। जो 
धमं है वही समभाव है ऐसा श्रीवीत रागदेवने कहा है । वह साम्यभाव 
क्‍या है ? उद्वंगपनेसे रहित आत्माका परिणाम वही साम्यभाव हैं। 


इसकी तत्त्वदीपिका टीकामें आचाय॑ अमृतचन्द्रदेव लिखते हैं-- 


स्वरूपे चरणं चारित्रमू, स्थसमग्रप्रवृत्तिरित्यर्थ: | तदेव वस्तुस्व॒भावत्वाद्‌ 
धर्म: | गुद्धचैतन्यप्रकाशनमित्यर्थ: । तदेव च यथावस्थितात्मगुणत्वात्‌ साम्यम्‌ । 
साम्यं तु दर्शन-चारित्रमोहनीयोदयापादितसमस्तमोह-क्षोभाभावादत्यन्तनिविकारो 
जीवस्य परिणाम: । 


आत्माके शाइवत्त स्वरूपमें रममाण होना चारित्र है। इसका तात्पग्र 
है--अपने उपयोगरूप परिणामके द्वारा स्वसमयमें प्रवृत्त होना | वस्तुके 
स्वभावरूप होनेसे इसीका नाम धर्म है। इसका ततात्पय है--शुद्ध चेतन्य- 
का प्रकाशन । और वही यथावस्थित आत्माके गुणस्वरूप होनेसे साम्य 
कहलाता है। साम्यभाव वह है जो दर्शनमोहनीय और चारित्रमोहनीय 
कर्मके उदयको निमित्तकर होनेवाले मोह और क्षोभरूप विकारी परि- 
णामोंसे अत्यन्त मुक्त जीवका परिणाम है ॥ ७॥ | 

इसका आशय पण्डित श्री हेमराज पांडेजी ने इन शब्दींमें व्यक्त 
किया है-- 

अभिप्राय यह है कि वीतराग चारित्र वस्तुका स्वभाव है। वीतराग- 
चारित्र, निरचयचारित्र, धर्म, सम परिणाम ये सब एकार्थवाचक हैं । 


भौर मोहकमंसे जुदा निविकार जो आत्माका परिणाम स्थिररूप. सुख- 
रूप वही चारित्रका स्वरूप है ॥ ७ ॥॥ 
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शंका--बाह्म-आश्यन्तर चारित्रमोहनीयका पृर्ण उपशम या क्षय- 
क्रमश: ग्यारह॒वें और बारहवें गुणस्थानमें ही पाया जाता है, इसलिए 
प्रकृतमें उक्त चारित्रका लक्षण उक्त गुणस्थानोंको लक्ष्यमें रखकर कहा 


गया है ऐसा माननेमें आपत्ति हो क्या है ? 


समाधान--नहीं, क्योंकि जैसे ज्ञानावरणके क्षयोपदाममें तारतम्य 
होनेसे ज्ञानमें तारतम्य स्वीकार किया गया है उसी प्रकार चारित्र- 
मोहनीयके उपशम, क्षय या क्षयोपशममें तारतम्य होनेसे सद्भूत्त व्यव- 
हारनयसे चारित्रमें भो त्तारतम्य स्वीकार किया गया है। निवचयनय 
अमेद और अनुपचारकों ही स्वीकार करता है, इसलिए तत्त्वहृष्टिसे 
चौथे आदि गुणस्थानोंमें जो भी स्वभाव पर्याय होती है उसका स्वभावसे 
अभेद होनेके कारण उसमें गुणस्थान भेद लक्षित नहीं होनेसे एक आत्मा 
ही प्रद्योतित रहता है। चौथे गुणस्थानमें उस स्वभावपर्यायका उदय 
हो जाता है, क्योंकि वहाँपर सम्यग्दगंन प्राप्तिके कालमें अन्तर्मुह्तंकाल- 
तक गुणश्रेणि निजंग नियमसे होती है। जो स्वरूपरमणरूपचारित्रके 
होनेपर ही सम्भव है। यह तो चौथे गुणस्थानकी स्थित्ति है। पाँचवें 
गुणस्थानसे वह अवस्थितरूपसे होने लगती है। निविकल्प अवस्थामें 
तो वह होती ही है सविकल्प अवस्थामें भी होती है। जिसका उदय 
स्वरूपरमणरूप चारित्रकी प्राप्ति होनेपर ही सम्भव है। जो संसारी 
जीव चौथे आदि गुणस्थानोंको प्राप्त होता है वह स्वरूपरमणत्ताके कालमें 
ही उन-उन गुणस्थानोंका अधिकारी होता है। ऊपर चढ़नेका अन्य कोई 
मार्ग नहीं, क्‍योंकि किसी भी स्वभाव पर्यायकी प्राप्ति अपने बत्रिकाली 
ज्ञायकस्वभावमें उपयोगके एकाकार होनेपर ही होती है ऐसा एकान्त 
नियम है। यही कारण है कि छठवें गुणस्थानकी प्राप्ति मात्र सातवें 
गुणस्थानसे पतन होनेपर ही स्वीकार की गई है। 

एक वात और है और वह यह कि जो मिथ्याहृष्टि अविरत सम्य- 
रहष्टि गुणस्थानको प्राप्त करता है उसके अनन्तानुबन्धीका कम-से-कम 
सदवस्थारूप उपशम अवश्य रहता है। वहाँ पहुँचकर वह उसकी 
विसंयोजना भी कर सकता है। इससे सिद्ध हुआ कि उसके तत्सम्वन्धो 
क्रोध, मान, माया और लोभका भी अभाव रहता है। यत्त: यह अनन्तानु- 
वन्धीकषाय मिथ्याचारित्रका अविनाभावी है इससे यह भी स्पष्ट हो 
जाता है कि उसके ब्रतादिकी प्राप्तिकी अपेक्षा अविरतिके रहते हुए भी 
विषयकषायमें रमणरूप मिथ्याचारित्र नहीं होता । उसमें साभिप्राय ऐसी 
अविरत्तिका सर्वंथा निषेध है। स्वामित्व वुद्धिके विना ही उसकी भप्रत्या- 


१२६ जेनतत्त्वमीमासा 


ख्यानावरण और प्रत्याख्यातावरण कषायको निर्मित्तकर अविरततिरूप 

परिणति देखी जाती है। स्वामित्वकी हृष्टिसे वह अपने ज्ञायकस्वभाव 

आत्माका ही स्वामी है और उसीका उपासक है। अन्य सबके साथ 

उसके स्वामी-सेवकभावका सर्वंथा अभाव ही रहता है और इसी कारण 

सम्यग्हष्टिको आगममें ज्ञान-वेराग्य शजित सम्पन्न स्वीकार किया गया 
है। वह पंचेन्द्रियोंके विषयोंका भोग त्तो करत्ता है फिर भी उनका भोवता 

नहीं होता । देखो, केसी भावनाके कालमें यह जीव मिथ्याहृष्टि भर्थात्‌ 

अनन्तसंसारी बना रहता है और उस भावनाका लोप होनेपर किस 
प्रकार सम्यर्इष्टि हो जाता है इस तथ्यका निर्देश करते हुए आचाय॑- 

कुन्दकुन्ददेव समयसा रम लिखते हैं-..- 


अहंमेदं एदमह अभहमेदस्सम्ठि अत्यि मम एदं। 

अण्णं जं॑ परदव्व॑ सचित्ताचित्तमिस्स॑ वा ॥२०॥ 
अत्यि मम पुव्वमेंदं एदरस अहं आसि पुब्बं हि । 

होहिदि पुणो ममेदं एदस्स अहं पि होस्सामि ॥२ १॥ 
एयं तु असब्भूद॑ आदवियप्पं करेंदि संमूढ़ो । 

भूदत्य जाणंतो ण करेदि दु त॑ असंमूढो ॥२२ 


जो जीव सचित्त, अचित्त और अन्य पदार्थोमें मैं यह हूँ, यह में हैँ 
में इसका हूँ, यह मेरा है, यह मेरा पहले था, मैं इसका पहले था, यह 
मेरा पुतः होगा और मैं इसका पुनः होऊंगा इस जातिका अन्य पदार्थोमें 
असत्‌ विकल्प करता है वह नियमसे मूढ़ है, भज्ञानी है, वहिरात्मा है, 
मिथ्यादृष्टि है, परद्रव्यप्रवृत्त है या परसमयमें स्थित है । किन्तु जो अन्य 
पदार्थों इस जातिका झूठा विकल्प नहीं करता वह अमृढ़ है, ज्ञानी है, 


अन्तरात्मा है, सम्यन्टृष्टि है, स्वद्रव्यप्रवत्त है या स्वसमयमें स्थित है 
॥२० से २२॥ 


इस प्रकार इस तथ्यपूर्ण कथनसे यह स्पष्ट भासित हो जाता है कि जो' 
आत्माततिरिक्त अन्य जड़-चेतन पदार्थोमें निजपनेके अभिप्रायपुर्बंक प्रवृत्ति 
था विकल्प करता है या अनुकूल प्रतिकूल समझकर उसमें सुख-दुःख 
मानत्ता है वह मिथ्यादृष्टि है। अतः उसीके साभिप्राय अविरति पाई जाती 
. है। किन्तु जो सम्यर्दृष्टि है उसके श्रद्धाको अपेक्षा उक्त प्रकारकी अविरत्ति 
या परद्रव्यश्रवृत्त प्रवृत्ति या उस प्रकारके विकल्पका सर्वथा अभाव हैं। « 
जो उसके परपदार्थोको निमित्तकर प्रवृत्ति या विकल्प देखा भो जाता. 
है वह में या मेरा' ऐसे भात्मपनेके अभिप्रायपुर्वक्न न होनेसे परमार्थसे 
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वह उसका न तो कर्ता होता है, न कारयिता होता है और न ही भनुमन्ता 
होता है। भभी जो भी संयोग वना हुआ है उसका सम्बन्ध अप्रत्या- 
ख्यानावरण आदि कषायमूलक ही जानना चाहिये, क्योंकि सम्यग्दर्श- 
नादिसे तन्‍्मय हुआ भात्मतत्त्व ही उसका स्व है। अन्य जितना ज्ञाना- 
वरणादि कर्म, कमंनिमित्तक रागादि तथा बरीरादि और पृत्र, मित्र, 
धन भादि जितना भी परिकर है वह सब न तो उसमें है, न उसका है 
और न ही वह है। वह तो एकमात्र ज्ञायकस्वरूप आत्मा ही हैं। भेद 
विवक्षामें वह गुण भी नहीं तथा सम्यग्दशंनादि पर्याय भी नहीं | वह तो 
जिसमें अनन्त धर्म॑ अन्तर्लीन हैं ऐसा एक धर्मी है और उसीका भोक्ता है। 

संव॒र अधिकारमें जो यह कहा है कि उपयोग ( पर्याय ) में उपयोग 
आत्मा है और क्रोधादिकमें क्रोधादिक हैं। न तो उपयोगमें क्रोधादिक 
और कर्म-नोकम हैं और न ही क्रोधादिक और कर्म-नोकमंमें उपयोग 
है। उनमें संज्ञामेद और लक्षणमेद आदि होनेसे आधारभेद सुनिश्चित 
है। ऐसी अन्तःश्रद्धा यदि सम्परहृष्टिकी न हो तो वह संवर और निजरा- 
पूर्वक मोक्षका अधिकारी त्रिकालमें नहीं हो सकता | 

असद्भूत व्यवहारनयसे विचार किया जाय तो वह इन्द्रियोंका सेवन 
करता है पर परमार्थस उनका सेवक नहीं होता। वह परका न तो 
स्वामी है और न गुलाम ही है। वह तो अपना स्वामी है और 
उसीका सेवक भी है। इससे सिद्ध होता है कि सम्यर्हृष्टिके श्रद्धाकी 
अपेक्षा साभिप्राय पराश्रित प्रवृत्तिका स्वंथा अभाव ही रहता है। जो 
उसके अप्रत्याख्यान आदि कषाय निमित्तक पराश्रित प्रवृत्ति कही भी 
जाती है वह अनन्तानुवन्धी कषायमूलक न होनेसे उसके स्वरूप रमणरूप 
चारित्रके स्वीकार करनेमें आपत्ति ही क्या हो सकती है | 

सम्यग्हष्टिके मिथ्यात्व भाव तो होता हो नहीं | उसके यथाख्यात्त 
चारित्रके पूर्व जो राग-ढूष स्वीकार किये गये हैं सो वे भी भवुद्धिपूर्वक 
ही स्वीकार किये गये हैं। इसी त्थ्यको आचार्य अमृत्तचन्द्रदेव समयसार 
गाथा १७२ में स्वीकार करते हुए लिखते हैं-- 

यो हि ज्ञानी वुद्धिपूवंकराग-ढं ष-मोहरूपास्रवभावाभावात्‌ निराख्रव 
एवं | किन्तु सोअपि यावज्ज्ञानं सर्वोत्कृष्टभावेन दृष्ट ज्ञातुमनुचरितुं 
वाशवत: सन्‌ जद्यन्यभावेनव ज्ञान पश्यति जानात्यनुचरति तावत्तस्यापि 
जघन्यभावान्यथानुपपत्त्याओ्तुमीयमानावुद्धिपूव॑ंककलंकविपाकस्भावात्‌ पु- 
दुगलकमंवन्व:स्यात्‌ | 

जो वास्तवमें ज्ञानी है उसके वुद्धिपूर्वंक राग-दं ष-मोहरूपी आखब- 
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भावोंका अभाव होनेसे वह निरास्रव ही है। किन्तु वह भी जबतक 
ज्ञानको सर्वोत्कृष्टरूपसे देखने, जानने और आचरनेमें असमर्थ होता 
हुआ जधन्यरूपसे ही ज्ञानको देखता, जानता और आचरता है तबतक 
उसके जघल्य भाव अन्यथा हो नहीं सकता इससे अनुमान किये गये 
अवुद्धिपूर्वक कमंकलंकके उदयका सद्भाव होनेसे पुदुगलकमंका वन्ध 
होता है। | 

मन द्वारा वाह्म विषयोंका आलम्बन करके जो परिणाम प्रवृत्त होते 
हैँ और अपने अनुभवमें भी आते हैँ तथा दूसरे पुरुष अनुमान द्वारा 
जिनको जान सकते हैं वे वुद्धिपृवेक परिणाम कहलाते हैं। किन्तु जो 
इन्द्रिय और मनके विन्ता अर्थात्‌ अभिप्रायके बिना केवल मोहोदयके 
निमित्तसे प्रवृत्त होते हैं वे अवुद्धिपृवंक परिणाम कहलाते हैं । इससे स्पष्ट 
है कि सम्यग्हष्टिकि जो अविरति पाई जाती है वह अभिप्राय पूर्वक 
न होनेसे वह उसका वुद्धिपूर्वंक कर्ता नहीं होता । उसका सद्भाव कर्मो- 
दयके साथ है, ज्ञानभावके साथ नहीं । इस कथनसे यह स्पष्ट हो जाता 
है कि मिथ्याहष्टिके अज्ञानभावके रहते हुए जिस जातिकी अविरति पाई 
जाती है, ज्ञानीके उसका अभाव ही समझना चाहिये । 


शंका--जीवकाण्डमें सम्यग्हृष्टिके अविरतिका कथन करते हुए 
बत्तलाया है कि वह इन्द्रियोंके विषयोंसे तथा च्रस-स्थावर जीवोंकी हिसासे 
विरत नहीं होता सो क्या वात्त है। क्या इस कथनका पूर्वोक्त कथनके 
साथ विरोध नहीं गाता ? 


समाधान--जीवकाण्ड करणानुयोगका ग्रन्थ है, उसमें जितना भी 
कथन हुआ है वह पर्यायकी भपेक्षा ही हुआ है। मन, वचन और 
कायकी प्रवृत्तिकी अपेक्षा नहीं । सम्यग्हष्टिका समग्र जीवन विवेक पूर्वक 
ही होता है, इसलिये उसके बिना प्रयोजनके स्थावर हिसा भो चहीं होने 
पाती । जेसे भोजनादियें प्रवृत्ति और जल-वनस्पति आदिका ग्रहण ब्रतीके 
भी पाया जाता है वेसे ही सम्यग्हष्टि भी बाह्य विषयों आदिसें साव- 
धानीपृर्वंक ही प्रवृत्ति करता है । वह मिथ्याहष्टिकी तरह असावधान 
नहीं होता । वह अव्नत्ती इसलिये है कि गुरुकी साक्षीपूर्वंक उसने अभी 
व्रत स्वीकार नहीं किये हैं। इसे अप्रत्याख्यानावरण कषायका चमत्कार 
हो कहना चाहिये, जिससे उसके ब्रत्त स्वीकार करनेके परिणाम नहीं हो 
तते। पर बाह्य प्रवृत्ति उसके मिथ्याहष्टिकी तरह अनियन्त्रित होती 
हो ऐसा नहीं है। ' जे 
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आगम सम्यर्हष्टिके बहुलतासे शुभ भाव ही स्वीकार करता है। 
अशुभ भाव तो उसके होता ही नहीं । इसका फल्िताथ यह है कि उसके 
संसार अर्थात्‌ विषय-कषायके प्रयोजनभूत भातं और रौद्रध्यान तो कदा- 
चित भी नहीं होते। उसके कदाचित्‌ ये होते भी हैं तो मुख्यतया धर्माय- 
तनोंको निमित्तकर ही होते हैं। और इसीलिये इसके नरकाय और 
तिय॑चायुका तथा इन दो गतियोंसे सम्बन्धित अन्य प्रकृतियोंका तो बन्ध 
होती ही नहीं । यदि वह मनुष्य और तियंत्व है तो मनुष्यायुका भी बन्ध 
नहीं होता । उसके इस अवस्थामें भी देवायुका ही बन्ध होता है। यदि 
वह देव या नारकी है तो वह अवश्य ही मनुष्यायुका ही वन्ध करेगा। 
इस प्रकार हम देखते हूँ कि जो स्वय बन्धस्वरूप है और बन्धका हेतु है 
उसे मोक्षमागंकी हृष्टिसे ध्येय केसे बनाया जा सकता है, कदापि नहीं । 
यही कारण है कि उसे मोक्षमागंमें उपादेयरूपसे स्वोकार नहीं किया गया 
है। आचार्य अमृत्तचन्द्रदेवने व्यवह्ारको जो प्रयोजनीय कहा हैं वह 
ज्ञेयपनेकी अपेक्षर हो कहा है, वर्योंकि कार्यकी दृष्टिसे कर्म और नोकमे 
भादि जितने भी स्वीकार किये जाते हैं वे सव सम्यग्हष्टिके ज्ञेय हो जाते 
हैं। जिसे व्यवहार धर्म कहते हैं वह भी मोक्षमार्ग कायंकी हृष्टिसे नोकमं- 
में गर्भित है। देखो, मोक्षमार्गीके बाह्य क्रियाके होनेपर पश्चात्ताप या 
कार्योत्सग आदि द्वारा वह आत्माकी ओर खुड़ता है। आत्मकायंको 
गौणकर बाह्य क्रियाकी ओर कदापि नहीं मुड़ना चाहता। पुरुषार्थकी 
हीनतावश वाह्मक्रिया होती अवव्य है, पर उसे वह आत्मकाय॑में बाधा 
ही मानता है। यह इसीसे स्पष्ट है कि ध्यानके समाप्त होनेपर उसके 
बाद प्रायश्चित या कायोत्सग करनेका विधान आमममें नहीं कहा गया 
है पर बाह्य मन-वचन-कायकी प्रत्येक प्रवृत्तिके अन्तमें कायोत्सर्ग या 
प्रायश्चित्तका विधान आगममें अवश्य किया गया है। 


८. स्वरूपरमणके कालमें हो सम्यग्दर्शनकी उत्पत्ति होती है 


हम पहले 'स्वरूपे चरणं चारित्रम' इस वचनके अनुसार चारित्रका 
निर्देश कर आये हैं। किन्तु कितने ही महानुभाव विकल्पके कालल्‍में 
हा सम्यग्दर्शनकी उत्पत्ति मानते हैं। वे इस तथ्यकों भूल जाते हैं कि 
सम्यर्दशंन स्वभाव पर्याय है, इसलिये उसकी उत्पत्ति विकल्प द्वारा 
नही हो सकतो | सम्यग्दशंनकी उत्पत्तिके कालमें विकल्प स्वयं.ऐसे ही 
छूट जाता है जैसे ज्ञायक स्वरूप आत्मत्तत्त्वकी.भावनाके कालमें परा- 
श्रित शुभ व्यवहा रका स्वयं लोप हो जाता है या शुभाचाररूप व्यवहार- 
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के कालमें अशुभाचाररूप व्यवहा रका नाम-निशान भी दोष नहीं रहता। 
अन्यथा चरणानुयोगके अनुसार शुभाचार या अशुभाचारको भावतिक्षेप- , 
का विषय नहीं माना जा सकता। सम्यग्दर्शनकों भावनिशक्षेपरूप मानना 
तभी वनता है जव स्वानुभृतिके कालमें हो सम्यग्दर्शनकी उत्पत्ति स्वी- 
कारकी जाय । पण्डित प्रवर आद्याधरजी अपने अनगारघधर्मामृतकी 
स्वोपज्ञ टीकामें लिखते हैं-- 
तत्त्वरचि तत्त्वस्थ परापरवस्तुयाथात्म्यस्य रुचि: श्रद्धानं विपरीताभिनिवेश्- 
विविक्दात्मन: स्वरूप न त्विच्छालक्षणमू, तस्योपश्मान्तकपायादिपु मुक्तात्मसु 
चासम्भवात्‌ । ह 
आशय यह है कि प्रकृत्तमें त्त््व्तचि पद्स ऐसी परापखस्तुका 
यथाथंतारूप श्रद्धान लिया गया है जो प्राणीकी इच्छा बर्थात्‌ विकल्प 
न होकर विपरोत्ताभिनिवेशसे रहित आत्माका निजस्वरूप है। इसमें 
हेतु यह दिया गया है कि यदि सम्यग्दशंनकों इस रूप नहीं मान कर 
विकल्परूप माना जाता है तो वह उपज्ञान्तकपाय आदि गुणस्थानोंमें 
तथा सिद्धोंमें नहीं वन सकता है। 
इस प्रकार जब सम्यरदर्शंनको स्वाभाविक आत्मपरिणामरूप स्वभाव- 
पर्याय स्वीकार कर लिया गया है त्तो उसका अविनाभावी स्वरूपरमणरूप 
चारित्र मानना हो पड़ता है, क्योंकि उस जीवका उपयोग अपने ज्ञायक 
स्वरूप आत्मामें रममाण हो नहीं और निरचय सम्यग्दर्शनरूप स्वभाव- 
पर्यायकी प्राप्ति हो जाय यह त्रिकालमें सम्भव नहीं है। सम्यग्हष्टिकी 
इसी अनुभवदश्ञाका निर्देश करते हुए भाचाय॑ कुन्दकुन्ददेव समयतारमें 
कहते हैं--- 
उदयविवागो विविहो कम्माणं वण्णिओं जिणवरेंहि । 
णदु ते मज्य सहावा जाणगावों दु अहमिक्कों ॥ १९८ ॥ 
जिनदेवने कर्मोक्के उदयका विपाक अनेक प्रकारका कहा है, वे मेरे 
स्वभाव नहीं हैं। में तो एक ज्ञायकस्वभाव हूँ ॥॥ १९८ ॥ 
यही कारण है कि आचार्य देवने ऐसी अपूर्व स्वानुभूतिको सम्यग्दगंन 
पद हारा अभिहित किया है। ज्ञायकस्वभाव आत्मा क्या है और उसकी 
अनुभूति क्या है जिसे कि सम्यग्दर्शन कहा जाय इसका स्पष्ट. निर्देश 
करते हुए वे जीवाजीवाधिका रमें खुलासा करते हुए लिखते हैं-- 
जो पस्सदि अप्पाणं अबद्धपुट्ठ॑ अणण्णयं णियदं । 
अव्सिसमसंजुत्त , त॑ चुद्धणय विजाणाहि ॥ १४ ॥ 
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जो आत्माको भर्थात्‌ निज आत्माके स्वरूपको अवद्ध-स्पृष्ट, भननन्‍्य 
नियत, अविशेष और असंयुवत ऐसे पाँच भावरूप देखता है अर्थात्‌ अनु- 
भवत्ता है, है मुभुक्षु ! तू इसे शुद्धनय जान ॥ १४॥ 


आओ 


इसकी आत्मख्यात्तिमें आचाये अमृतचन्द्रदेव लिखते हैं-- 


या खत्ववद्धस्पृष्टस्यानन्यस्थ नियतस्याविशेषस्यासंयुक्तस्य चात्मनोश्नुभृति: 
स शुद्धनयः । सात्वनुभतिरात्मैवेत्यात्मैक एव प्रद्योतते । 


निरचयस भअवद्ध, अस्पृष्ट, अनन्य, नियत, अविशेष और असंयक्‍त 
आत्माकी जो अनुभूति होती है वह शुद्धनय है और वह अनुभूति आत्मा- 
ही है, इसलिये एक आत्मा हो अनुभवरूप प्रकाशमान है । 


यहाँ विषय और विषयीमें अनुभवनेवाला भी आत्मा है और जो 
अनुभवा गया वह भी आत्मा है। इस प्रकार इन दोनोंमें अभेद होनेसे 
स्वानुभूतिको ही आत्मा कहकर उसे शुद्धनय कहा गया है। इतना ही 
सम्यग्दर्शंन है और भात्मा भी इतना ही हैं इसीको कलश काव्यमें स्पष्ट 
करते हुए आभाचार्य अमृतचन्द्रदेव कहते हैं-- 


एकत्वे मियतस्य शुद्धनयग्रतों व्याप्तुर्यदस्यात्मन:, 
पूर्णनानघनस्य दर्शनमिह द्रव्यान्तरेम्यः पृथक । 
सम्पर्दर्शनमेतदेव नियमादात्मा च तावानयमु, 

तन्मुकत्वा नवतत्त्वसन्ततिमिमामात्मायमेंकोहस्तु नः ॥ ६ ॥ 


जो शुद्धनय स्वरूप होनेसे एकरूप अपने स्वरूपमें नियत है, अपने 
गुण-पर्यायोंमें निमग्त है तथा सब प्रकारसे या सब ओोरसे पूर्ण ज्ञानधन 
है, ऐसे अन्य द्रव्योंस पृथक्‌ इस आत्माको देखना अर्थात्‌ अनुभवना ही 
नियमसे सम्यग्दर्शन है, ऐसे अनुभवकी दशामें विचार कर देखा जाय तो 
जितना सम्यग्दर्शन है उतना ही आत्मा है। इसलिये आचार्यदेव कामना 
करते हैँ कि नवतत्त्वकी परिपाटीको छोड़कर यह आत्मा एक ही हमें 
प्राप्त हो ॥ ६॥ 
इसी तथ्यको प्रांजल रूपसे स्पष्ट करते हुए आचार्य कुन्दकुन्ददेव 
समयसारमें कहते हैं-- 
सम्मदंसण-णाणं एसो छहदि त्ति णवरि वबदेसं । 
सव्वणयपवखरहिदों भणिदों जो सो समयसारो ॥ १४४ ॥। 


जो सर्व नय पक्षोंसे रहित है वह समयसार है ऐसा जिनदेवने कहा 
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है और अकेला वही सम्यग्द्शन और सम्यग्ज्ञान संज्ञाको प्राप्त 
होता है ॥ १४४ ॥ 
इसकी आत्माख्याति टीकामें आचारय॑ अमृतचन्द्रदेव कहते हैं - 
समस्त नय पक्षोंके द्वारा क्षुभित न किये जानेसे जिसका समस्त 
विकल्पोंका व्यापार रुक गया है ऐसा जो समयसार है वास्तवमें 
वह एक ही सम्यग्दर्शन और सम्यश्ज्ञान संज्ञाको धारण करता है। हेतु .' 
पूवेंक उसीको स्पष्ट करते हैं--स्वप्रथम श्रुतज्ञानके द्वारा ज्ञानस्वभाव 
आत्माका निश्चय करके तदननन्‍्तर जिसने आत्माकी प्रकट प्रसिद्धिके लिए 
पर पदार्थोंकी प्रसिद्धिकि कारणभूत इन्द्रिय भौर मनपु्वंक प्रवतंमान 
बुद्धियोंको जानकर जिसने मत्तिज्ञानको आत्माके सन्मुख किया है तथा 
नानाप्रकारके नयपक्षोंके अवलूम्बनसे होनेवाले अनेक विकल्पोंके द्वारा 
आकुलता उत्पन्न करनेवाली श्रुतज्ञान सम्बन्धी बुद्धियोंको भी जान कर 
जिसने श्रुतज्ञान त्त्व्को भी आत्माभिमुख किया है और इस प्रकार जो - 
अत्यन्त निविकल्प हुआ है वह तत्काल निज रससे प्रगट होते हुए, आदि- 
मध्य-अन्तसे रहित, अनाकुल, केवल एक, मानो सम्पूर्ण विश्व पर तैर रहा, 
है अर्थात्‌ समस्त जगत्‌से भिन्‍न ऐसे अखण्ड प्रतिभासमय, अनन्त, विज्ञा- 
नघन्त, परमात्मस्वरूप समयसारकों जब अनुभवत्ता है तभी आत्मा सम्यक्‌ 
हृष्टिगोचर होनेके साथ ज्ञात होता है, इससे स्पष्ट है कि समयसार ही 
सम्यग्दशंन और सम्यग्ज्ञान है। ै 
इस प्रकार हम जानते हैं कि जो विकल्पातिक्रान्त स्वानुभूति है वही 
सम्यग्दशंन है और वही सम्यग्ज्ञान है। विचार कर देखा जाय त्तो वही 
सम्यकचारित्र है। ये तीनों एक आत्मा ही हैं। इस हृष्टिसे इनमें भेद 
नहीं है, भेदहृष्ट्रिसि देखनेपर भी इन तीनोंका उदय एक कालल्‍ूमें ही होता 
है। सम्यग्ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्रमें जो तारतम्य दिखलाई देता है 
वह दोष और प्रतिबन्धक कर्मोंके क्षयोपशमकी हीनाधिकताके कारण ही 
हृष्टिगोचर होता है। .. ., 
शंका--चतुर्थ गुणस्थानमें जब चारित्रमोहनीयका क्षयोपशम स्वीकार 
नहीं किया गया है त्व सम्यक चारित्र कैसे बन सकता है ? 
समाधान--सम्यग्द्शनको स्वरूपकी स्वानुभूतिरूप स्वीकार करनेसे 
ही वहाँ सम्यक्त्वाचरणरूप सम्यक्चारित्र स्वीकार किया गया है। इसी- 
का दूसरा ताम स्वरूपाचरण चारित्र भी है जो दर्शन मोहनीयके साथ 
अनन्तानुबन्धी कषायके अभावमें होता है। अनन्तानुबन्धीको चारित्र- 
मोहनीयमें गर्भित कंरनेका यही कारण है। । ' 
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केवल निएचरय पटकारकको चरिताथंता 


इस प्रकार उक्त विवेचनसे प्रत्येक स्वभावपर्याय स्वोन्मुख होकर 
आत्मस्थितिके कालमें ही प्रगट होती है यह स्पष्ट हो जानेपर उस काल- 
में पट्का रक प्रक्रियाका आगममें जिस प्रकार निर्देश किया गया है उसे 
यहाँ स्पष्ट किया जाता है-- 


अयमात्मात्मनात्मानमात्मन्यात्मन आत्मने । 
समादधानों हि परां विजुद्धि प्रतिपद्चते ॥ ११६ ॥ 


स्वसंवेदनसे सुव्यक्त हुआ यह्‌ आत्मा निविकल्पस्वरूप अपने आत्मा- 
में करण ( इन्द्रियाँ ) और मनद्वारा उत्पन्न हुए ज्ञानसे मुक्त होकर अपने 
स्वसंवेदनस्वरूप स्वके द्वारा अपने शुद्ध चिदानन्दरूप निज आत्माकी 
प्राप्तिके लिये शुद्ध चिदानन्दमय स्वको ध्याता हुआ क्रमशः उत्कृष्ट विशुद्धि- 
को प्राप्त होता है ॥ ११३ ॥ 


स्वानुभूतिके कालमें जो एकाग्रता होती है उसीको यहाँ स्पष्ट किया 
गया है। ऐसा आत्मा स्वयम्भू कैसे वनता है इसका निर्देश करते हुए 
प्रवचनसार गाथा १६ की तत्त्वदीपिका टीकामें आचाये अमृतचन्द्रदेव 
लिखते हैं-- 

अय॑ खल्वात्मा घुद्धोपपोगभावनानुभावप्रत्यस्तमितसमस्तघातिकर्मतया समुप- 
लब्धणुद्धानन्तशक्तिचित्स्वभाव: शुद्धानन्तशक्तिज्ञायकस्वभावेन स्वतन्त्रत्वात्‌ गृहीत- 
करत त्वाधिकारः शुद्धानन्तशवितज्ञानविपरिणमनस्वभावेन प्राप्यत्वातू कर्मत्वं कल- 
यन्‌ शुद्धानन्तशक्तिजश्ञानविपरिणमनस्वभावेन साधकतमत्वात्‌ करणत्वमनुविश्राण: 
जुद्धानन्तशवितजञानविपरिणमनस्वभावेन कर्मणा समाश्रियमाणत्वात्‌ सम्प्रदानत्व॑ 
दान: शुद्धानन्तभवितनानविपरिणमनसमये पूर्वप्रवृत्तविकल्पजानस्वभावापगमे5पि 
सहजज्ञानस्वभावेन श्रुवत्वालम्बनादपादानत्वमुपाददान: शुद्धानन्तशक्तिज्ञानविपरि- 
णमनसरूभावस्थाधारमृतत्वादधिकरणत्व मात्मसात्कुवणः स्वयमेव पदुकारकीरूपे- 
णोपजायमान: उत्तत्तिव्यपेक्षया द्रव्य-भावशेद्िन्नघातिकर्माण्यपास्य स्वयमेवा- 
विभूंतत्वाह्म स्वयम्भूरिति निदिश्यते । अतों न निवचयतः परेण सहात्मनः कार- 
कत्वसम्बन्धो5स्ति, यतः शुद्धात्मस्वभावलाभाय सामग्रीमार्गणव्यग्रतया परतस्त्रे- 
भूयते ॥ १६ ॥। 

शुद्धोपयोगकी भावनाके प्रभाववश द्रव्य-भावरूप समस्त घातिकर्मोको 
नष्ट करनेसे शुद्ध अनन्तशक्ति युक्त अपने चैत्तन्यस्वभावकी उपलब्ध 
करनेवाले (१) जिस आत्माने शुद्ध भननन्‍्त शक्तिरूप ज्ञायकस्वभावके कारण 
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स्वतन्त्र होनेसे अपने कर्तृत्वके अधिकारकों ग्रहण किया है, (२) बुद्ध 
अनन्त शक्ति युक्त जञानरूपसे परिणमनस्वभावरूपसे प्राप्य होनेके कारण 
जो कर्मंपनेका अनुभव कर रहा है, (३) शुद्ध अनन्त शक्तियुक्त ज्ञानरूप- 
से परिणमन स्वभावरूपसे सावक्रत्तम होनेके कारण जो करणपनेको धारण . 
कर रहा है, (४) गुद्ध अनन्त झव्तियुक्त ज्ञानहपसे विपरिणमच स्वभाव- 
हूपसे कर्मके द्वारा समाश्रियमाण होनेके कारण जो सम्प्रदानपनेको धारण 
कर रहा है, (५) चुद्ध बननन्‍्त गत्ष्तियुकत ज्ञानहपस विपरिणमनके समय 
पूर्व समयमें प्रवृत्त हुए विकल ज्ञानस्वभावका व्यय होनेपर भी सहज 
ज्ञानस्वभावरूपसे श्र्‌ वपनेका अवलूम्बन होनेसे जो अपादानपनेको धारण 
कर रहा है, (६) तथा शुद्ध अनन्त शक्तियुवत ज्ञानरूपसे विपरिणमनरूप 
स्वभावका आधार होनेके कारण जो अधिकरणपनेको भआत्मसात्‌ कर 
रहा है ऐसा यह बात्मा स्वयं ही पट्कारकरूपसे उत्पन्त होता हुला 
अथवा उत्तत्तिको अपेल्षा द्वव्य-मावके मेदस मेदरूप घातिकर्मोको दूर 
करके स्वयं ही आविभूत होनेसे स्वयम्भू ऐसा निर्दिष्ट किया जाता हैं । 
इससे सिद्ध है कि. निर्चयसे आत्माका परके साथ कारकपनेका सम्बन्ध 
नहीं हैं, जिससे कि ये जीव शुद्धात्मस्वभावको प्राप्तिके लिए वाह्य सामग्री 
को इडू ढ़नेकी व्यग्नतासे परतन्त्र होते हैं ॥ १६ ॥ 

इस उल्लेखसे जिन तथ्यों पर प्रकाश पड़ता है वे इस प्रकार हैं-- 

(:) प्रत्येक वस्तु पट्कारकरूपसे प्रति पर्यायक्री उत्पत्तिक समय 
पत्णिमन करती रहती है। उसी समय वह स्वयं अपने कार्यका कर्ता 
बमेद दृष्टिमें वही कर्म है, वही कारण है, वही सम्प्रदान है, वही 
पादान हैं बोर वही अधिकरण है। अपेक्षामेदका उल्लेख मूलमें किया 
दही है। पण्डित्प्रवर जाशावरजी के जिस वचनका हम उल्लेख कर आये 
सो उसका आशय भी यही है। 





/ति[* 
रे 
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१09) .५ 


(२) आत्माका ज्ञानभावरूपसे स्वयंको जाचकर उम्रकूप परिणमन 
करना जहाँ स्वत्तन्त्र होनेका उपाय है वहीं स्वयंको पराश्षित रागरूप. 
बनुभव करते हुए उसरूप परिणमन करते रहना परतन्त्र होना है। 
इसीलिये आगममें परकी ओर झुकाववाले जितने भी परिणाम होते हैं. 
उन्हें मोक्षमार्गमें वावक ही कहा गया है | | 

(३) जिन्हें हम व्यवहार पट्कारकरूपसे स्वीकार करते हैं वे स्वरूप- - 
से स्वयं व्यवहार पट्कारक नहीं होते, किन्तु अन्वय-व्यतिरेकके आधार- 
पर कालप्रत्यासत्तिवद् हम उनमें पट्कारकपनेकी कल्पना करते रहते 
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हैं । यही पराश्रित वृत्ति है। ऐसा माननेका मुख्य हेतु रागभाव है, ज्ञान- 
भाव नहीं । 

(४) तत्त्वार्थ॑सूत्रके पर्वे अध्यायमें जो उपकार प्रकरण भाया है या 
अन्यत्र कर्मोके उदबके कारण जो जीवोंकी विविध अवस्थाएँ होनेका 
उल्लेख किया गया है या अन्यत्र जो दूसरे प्रसंगसे निमित्त-नैमित्तिक कथन 
दृष्टिगोचर होता है सो उसे परमाथथंभूत न समझकर मात्र असद्भूत 
व्यवहारनयसे पराश्चित कथन हो समझना चाहिये | 


धंका--मिथ्याह॒ष्टिके अज्ञानमूलक पराश्चित प्रवृत्तिकी ही मुख्यता 
बनी रहतो है ऐसी अवस्थामं वह मिथ्यात्वसे विमुख होकर सम्यरदर्श॑न- 
को उत्पन्न कर ले यह कैसे सम्भव है ? 


समाधान--जैस कोई कुलोन मनुष्य असदाचारोकों अपना मित्र 
समझकर पहले उसकी संगति किय्रे हुए हो बादमें उसे सच्चरित्रका 
सम्पर्क होनेके वाद उसके उपदेशसे अपने कुलका भान होनेपर क्रमशः 
या उसी समय वह असदाचारीकी संगति छोड़कर स्वयं सदाचारी वन 
जाता हैं। उसो प्रकार कोई मिथ्याहष्टि सदगुरुका उपदेश पढ़कर परसे 
भिन्न अपने आत्माकों जानकर क्रमश: या तत्काछ उस उपदेशको बनु- 
स्मरणकर वह आत्महष्टिको प्राप्तकर सम्यग्दष्टि वन जाता है। 


शंका--यदि यह बात है तो सम्यग्दशंनको उत्पत्तिका मुख्य कारण 
गुरुको मानना चाहिए ? 

समाधान--गुरु सदुपदेशका निमित्त है। सम्बग्दर्शन त्तो उसने 
स्वसन्मुख होकर स्वयं ही उत्पन्न किया है। यदि गुरुके निमित्तस 
सम्यग्दर्णनकी उत्पत्ति मानी जाय तो एक तो जिस जिसको सद्गुरुका 
उपदेश मिले वे सब सम्यग्हष्टि हो जाने चाहिए । दूसरे वह स्वभाव 
पर्याय नहीं होगी । क्योंकि जितनी भी स्वभाव पर्यायें उत्पन्न होती हैं 
वे परनिरपेक्ष ही होती हैं । 

जंका--परसापेक्ष और परनिरपेक्षमें क्या अन्तर हैं ? 

समावान--जहाँ विकल्पमें परकी अपेक्षा वनी रहती है वहाँ पर- 
सापेक्ष पर्यायें उसन्न होती हैं और जहाँ परकी अपेक्षारूप विकल्प छूटकर 
आत्मा स्वके सन्‍्मुख होकर तन्‍मय हो जाता है वहाँ स्वभाव पर्यायकी 
उत्पत्ति होती है | यही इन दोनों प्रकारकी पर्यायोंमें अन्तर है । 

धंका--सम्यग्हष्टि जीवके भी परमार्थंस्वरूप देवादिके निमित्तस 
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और वात्त है पर यह उसकी संज्ञा हुई, जिसका नाम निक्षेपमें ही 
भन्तर्भाव होता है | 

शंका--सम्यग्हष्टिके मुखसे सुना हुआ उपदेश ही सम्यर्दर्शनका 
निमित्त हो सकता है यह भाग्नह क्‍यों ? 

समाधान--श्री धवलाजी पुस्तक ६ भें एक शंका-समाधान आया 
है जिससे हम जानते हैं कि सम्यर्दृष्टि द्वारा दिया गया उपदेश ही 
सम्यकत्वकी उत्पत्तिका निमित्त है। वह शंका-समाधान इस प्रकार है-- 

कर्थ तेसिं धम्मसुण्ण संभवदि, तत्व रिसीणं गमणाभावा ? ण, सम्मादिद्ठ- 
देवाणं पृव्यभवसंबंधी्णं धम्मपदुप्पायणे वाबदाणं सयलवाधाविरहियाणं तत्थ 
गमणदंसणादों । पृू० ४२२ | * 

शंका--प्रथम तीन नरकके नारकियोंके धर्मश्रवण किस प्रकार 
सम्भव है ? क्योंकि वहाँ ऋषियोंका जाना नहीं होता ? 

समाधान--नहीं, क्योंकि जो घम उत्पन्त करानेमें छगे हुए हैं और 
सब प्रकारकी वाधाओंसे रहित हैँ ऐसे पुवंभवसम्बन्धी सम्यग्दृष्टि देवोंका 
वहाँ तीन नरकोंमें गमन देखा जाता है । 

इससे हम जानते हैं कि सम्यग्हष्टिके निमित्तसे मिला हुआ उपदेश 
ही धर्मंके उत्पन्न करनेमें निमित्त होता है। 

शच्धव--जब कि ज़िस समय कार्य होता है उसी समय दूसरे पदार्थमें 
निमित्त व्यवहार होना सम्भव है तो क्या उपदेश प्राप्तिके समय ही 
सम्यग्दगंन हो जाता है ? 

समाधान--नहीं, व्योंकि ऐसे समयमें उपदेश तत्त्वज्ञानकी प्राप्तिका 
निमित्त है। पुनः यह जीव अन्तमु हृतंके भीतर या इसके वाद सम्यग्दशंन- 
को प्राप्त करता है। इसलिये वास्तवमें तो यह तत्त्वज्ञानकी प्राप्तिका 
ही व्यवहार निमित्त है। फिर भी आगममें कार्यमें कारणका उपचार कर 
धर्मंश्रवणको सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिका निमित्त कहा गया है। 

शद्भा--यह आपने कंसे जाना कि धर्मोपदेश ग्रहण करनेके समय ही 
सम्यग्दशंन उत्पन्त नहों होता ? 

समाधवान--जिस समय किसी व्यक्तिका उपयोग धर्मश्रवणमें छूगा 
हुआ हो उस समय अध:करण आदि तीन करणोंका होना सम्भव नहीं 
हैं। उसके वाद तत्काल या कालान्‍्तरमें यदि उसका उपयोग भात्माके 
सन्‍्मुख हो तो वह सम्यग्दर्गनको उत्पन्न करता.है। इससे हमने जाना 
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कि धर्मश्रवणके कालमें ही सम्यग्दर्शनकी प्राप्ति नहीं होती । यदि गुरुके 
सानिध्यमें ही उपदेशपूर्वंक वह सम्यग्दशंनको प्राप्त करता है तो उसका 
अधिगमज सम्यग्द्ंनमें अन्तर्भाव हो जाता है और यदि कालान्तरमें 
सम्यग्दश्शैनको प्राप्त करता है तो उसको निसगगंज सम्यकदर्शन कहेंगे । 


शंका--श्री जयधवला जीमें वतलाया है कि जिनविम्बदशंनसे 
निधत्ति और निकाचित कम अनिधत्ति और अनिकाचितरूप हो जाते 
हैं। इससे मालूम पड़ता है कि जिनविम्वके दरनमें लगे हुए उपयोगके 
कालमें ही सम्यग्दशंन हो जाता है ? 
समाधान--नहीं, क्योंकि उपशम सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिके जो बाह्य, 
निमित्त बतलाये हैं उनमें एक जिनविम्ब दर्शन भी है। असदभूत व्यवहा र- 
नयसे प्रकृतमें उसकी पुष्टि की गई है । करणानुयोगका नियम यह है कि 
जब यह जीव उपशम सम्यर्दर्शन तथा उपशम या क्षायिक चारित्रके 
सम्मुख होकर अनिवत्तिकरणके प्रथम समयको प्राप्त करता है त्तब 
अपने-अपने योग्य निधत्ति और निकाचितरूप कर्म स्वयं ही अनिधत्ति 
ओर अनिकाचितरूप हो जाते हैं। इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए 
प्रवचनसारमें कहा भी है-- 
जो जाणदि भरहंते दब्बत्त-गुणत्त-पज्जयत्तेहि । 
सो जाणदि अप्पाणं मोहो खलु जादि तस्स लूयं ॥८०॥। 
जो अरहंतको द्रव्यपने, गुणपने और पर्यायपनेसे जानता है वह 
आत्माको जानता है, उसका मोह अवश्य लयको प्राप्त होता है ॥८०॥ 


इसकी व्याख्या करते हुए आचाये अमृतचन्द्र कहते है--जो वास्तव- 
में द्रव्य-गुण-पर्यायरूपसे अरहंत्तको जानता है वह नि३चयसे आत्माको 
जानता है, क्योंक्रि निश्वयसे उन दोनोंके स्वरूपमें भेद नहीं है। कारण 
कि अरहंतका स्वरूप अन्तिम पाकको प्राप्त होनेसे सोनेके समान परि- 
स्पष्ट है, इसलिये उसका ज्ञान होनेपर पूरी तरहसे आत्माका ज्ञान होता 
है! वहाँ अन्वयस्वरूप द्रव्य है, अन्वयका विशेषण गुण है तथा अन्वयके 
व्यत्तिरिक (भेद) पर्याय हैं। वहाँ सं त्तरहसे विशुद्ध भगवान्‌ अरहंत्तके 
ख्यालमें लेनेपर द्रव्य, गुण और पर्याय इन तीन स्व॒रूपवाले आत्माको 
अपने सनसे एक समयमें जान लेता है कि जो अन्वयरूप चेतन है वह 
द्रव्य है, जो अन्वयके आश्रित चेतन्यरूप विशेषण है वह गुण है और 
जो एक समय त्तक. रहनेवाले परस्पर व्यावृत्त होकर स्थित अन्वयके 
व्यत्तिरेक हैं वे पर्यायें हैं, जो कि चिद्विवर्तरूप ग्रंथियाँ हैँ । इस. प्रकार जो 


पट्कारकमीमांसा २०९ 


त्रेकाकिक आत्माको एक कालमें आकलन कर रहा है, तथा जो झूलते 
हुए हारमें मुक्ताफछोंके समान चिढह्विवर्तोकों चेतनमें समाविष्ट करके, 
ओऔर विद्येषण-विश्येष्यमावकी वासनाके लुप्त हो जानेसे हारमें सफेदीके 
समान चेतनमें ही चंतन्‍्यको अन्तहित करके केवल मालाके समान केवल 
आत्माकों जान रहा है तथा जों कर्ता-कर्मके ( कर्ता-कर्म आदि पट- 
कारकके ) विभागके उत्तरोत्तर समयमें क्षयको प्राप्त होनेसे अर्थात्‌ 
उत्तरोत्तर समयमें कर्ता-कर्म आदिके विकल्पका अभाव होते जानेसे 
निष्क्रिय चिन्मात्रभावको प्राप्त हुआ है ऐसे जिस जीवका मणिके समान 
निर्मल प्रकाश अकम्परूपसे प्रवत्त हुआ है ( अनुभवमें आया है ) उसके 
मोहतम निराश्रय होनेसे अवश्य ही प्रलयको प्राप्त होता है। गुरुके इस 
प्रकार समझाने पर शिष्य कहता है यदि ऐसा है तो मैंने मोहकी सेना- 
को जीतनेका उपाय प्राप्त कर लिया है । 

पुराने कालमें सेनाके प्रधानके विजित हो जानेपर सेना पर विजय 
प्राप्त करना आसान हो जाता था | प्रकृतमें इसी तथ्यका निर्देश किया 
गया है। मोह अर्थात्‌ अज्ञानभाव सब दोपोंमें प्रमुख है। उसका पात्त 
होनेपर यह जोव आत्मस्वररूपकों सम्यक्‌ प्रकारसे अनुभवनेवाला सम्य- 
र्ृष्टि हो जाता है। उसके वाद राग-द्वप पर विजय पाना सुकर है । 
यह तथ्य इस गाथा और उसको तत्त्वदीपिका टीका द्वारा स्पष्ट किया 
गया है । 

पहले इसमें प्रत्येक आत्माकी भरहंतके भात्मासे तुलना की गई है । 
और इस प्रकार द्रव्य-गुण-पर्यायपनेसे सब आत्माओंमें समानताकी 
स्थापना कर अरहंतके दर्दनसे अपने आत्माको जाननेका उपाय वत्तलाया 
गया है। इसके वाद अपने आत्मामें एकाग्र होनेके लिए गृण-पर्यायोंके 
विकल्पको छोड़कर केवल स्वभावभूत निरविकल्प आत्माकी लक्ष्यमैं 
छेनेका निर्देश किया गया है। ऐसा करनेसे कर्ता-कर्मं आदिका विकल्प 
छूटकर स्वयं ही यह जीव अपने स्वरूपमें निमग्न होकर सम्यग्हष्टि ही 
जाता है। एक गुणस्थानसे ऊपरके गुणस्थान पर चढ़नेके लिए आगम 
एकमात्र इसी मार्गको स्वीकार करता है| अपने अनुभवसे भी इसीका 
समर्थन होता है। हि 

यह गाथा मात्र सम्यग्दर्शनके प्राप्त करनेके उपायका निर्देश करती 
है यह इसीसे स्पष्ट है कि इससे अगली सूत्रगाथा द्वारा बात्मतत्त्वक 
सम्पक्‌ प्रकारसे उपलब्ध होनेके वाद राग-हेषको जीतनेकी प्रेरणा की 
गई है । ' 

१४ 


२१० जेनत्तत््वमीमांसा 


इस प्रकार हम देखते हैँ कि आमगममें सम्यग्दर्शनकी प्राप्तिके वाह्य 
निमित्तरूपमें जिन विम्वदर्शंन आदि वाह्य साधनोंका निर्देश हृष्टिगोचर 
होता है उनका सम्यग्दर्शन प्राप्तिके काछकी अपेक्षा निर्देश नहीं किया 
गया है। किन्तु विषय-कषायके विकल्पसे निवृत्त होकर अपने स्वरूपको 
लक्ष्यमें लेनेकी अपेक्षा ही उन्नका निर्देश किया गया है । 

शंका--जिन विम्वदर्शन आदि सम्यर्दर्शनके कालमें भले ही निमित्त- 
व्यवहारको प्राप्त नहीं हों. दर्शनमोहनीयके उपणम आदि हुए बिना 
जब सम्यर्दर्शन उत्पन्न नहीं होता त्व उसे कर्मकृत माननेमें क्या आपत्ति 
हैं । पञ»चास्तिकाय गाथा ५८में कहा भी है-- 


कम्मेण विणा उदयं जोवस्स ण विज्जदे उबसमं वा । 
खदय॑ खथोवसमियं तम्हा भाव॑ दू कम्मकदं ॥ ५८ ॥ 


कर्मके व्िना जीवके औदयिक, ओऔपशमिक, क्षायिक और क्षायोप- 
शमिक भाव नहीं होते, इसलिये ये भाव कमंकृत्त हैं ॥| ५८ ॥ 

समाधान--प्रकृतमें उदयसे उपगञम, क्षय और क्षयोपश्मर्में मौलिक 
अन्तर है । यहाँ उपशमसे अन्तरकरण उपशसम लिया गया है। उपरितन 
स्थितिमें दर्शंनमोहनीयको सत्ता भले ही वनी रहे, पर औपशमिक सम्य- 
गदर्शनके अन्तमु हुर्तप्रमाण स्थिति दर्शनमोहनीयके निषेकोंसे स्वेथा 
शुन्य रहती है और इसीलिए इस सम्यग्दर्शनको गोम्मटसार जीवकाण्डमें 
क्षायिक सम्यग्दशंनके समान अत्यन्त निमेल कहा गया है। क्षायिक- 
सम्यग्दर्शन दर्शनमोहनीयके अकर्मपर्यायरूप होनेपर ही होत्ता है यह 
स्पष्ट ही है। अब रहा क्षायोपश्मिक सम्यग्द्शंन तो इस सम्यग्दशंनके 
कालमें भी मिथ्यात्व और सम्यम्मिथ्यात्वप्रकृति उदयरूप नहीं दिखलाई 
देती हैं। इस प्रकार प्रकतमें उपशम, क्षय और क्षयोपशमके स्वरूपपर 
विचार करनेपर यह स्पष्ट हो जाता है कि करणानुयोगके अनुसार ये 
तीनों प्रकारके सम्यग्दशंन दर्शनमोहनीयके अभावमें ही होते हैं। फिर 
भी प्रकृत में इन्हें जो कर्मकृत कहा गया है सो यह ऐसा ही कहना 
है कि जंसे अमुक व्यक्तिके न रहने पर यह कहा जाय कि उसने यह 
काम कर दिया है। यहाँ जिस व्यवितको निमित्त कर वह काम बना है 
उसको तो गौण कर दिया गया है और जो व्यक्ति नहीं है उसको मुख्य 
कर यह कहा गया है कि अमुक व्यक्तिने यह काम कर दिया है। उसी 
प्रकार प्रकृतसें आत्माने स्वयं अपने ज्ञायक स्वभावके सन्‍्मुख होकर अपना 
सम्यग्दशंन उत्पन्च करनेरूप काम किया और कहा यह गया कि कर्मने 
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सम्बग्दंनको उत्पन्न करनेरूप काम कर दिया | इसलिये इसे असद्भूत 
व्यवहार नयका वक्तव्य कहा गया है। यह परमार्थ कथन नहीं है | 
गंका--तो परमार्थ क्या है ? 


समावान- -जिस समय ात्माने स्वतन्त्ररूपसे स्वयं अपने त्रिकाली 
शञायक स्वभावके सनन्‍्मुख होकर अपनी सम्यग्दशंनरूप स्वभाव पर्यायको 
उत्पन्न किया उसी समय कर्मने स्वयं स्वतन्त्र रूपसे अपनी कमंसंज्ञावाली 
पर्यायसे विमुख होकर अन्य पर्यायको उत्पन्न किया यह परमार्थ सत्य है । 


१०. विभाव पर्याय और नि३चय पटुकारक 

विभाव पर्यायकी उत्पत्तिमें निश्चय पदकारक केसे प्रवृत्त रहते हैं 
इसका स्पष्टीकरण करते हुए आचाय॑ अमृतचन्द्र पंचास्तिकाय' गाथा ६२ 
की समय टीकामें कहते हैं-- 


७ ० 2 


अव निदचयनयसे अभिन्न कारकपना होनेसे कमें और जीव स्वयं 
स्वभावके कर्ता आदि हूँ यह स्पष्ट करते हँ--(१) कर्म वास्तवमें कर्म- 


' रूपसे प्रवरत्तमान पुदुगलस्कन्वपनेस कतृंत्वको धारण करता हुआ, (२) 


जि 
डे 


कमंपना प्राप्त करनेकी शक्तिरृप करणपनेकों अंगीकृत करता हुआ, 
(३) प्राप्य ऐसे कर्मस्वपरिणामरूपस कर्मपनेको अनुभव करता हुआ, 
(४) पू्वंभावका व्यय हो जानेपर भी श्रुवत्वका अवलम्बन करनसे 
अपादानपनेको प्राप्त करता हुआ, (५) उत्पन्न होनेवारे परिणामरूप 
कर्महारा समाश्रित होनेसे सम्प्रदानपनेको प्राप्त करता हुआ और (६) 
वारण करते हुए परिणामका आधार होनेसे अधिकरणपतेको श्राप्त होता 
हुआ इस प्रकार स्वयमेव पदट्कारकहूपसे वत्तंता हुआ अन्य कारककी 
अपेक्षा नहीं करता । 


इसी प्रकार जीव भी (१) भावपर्वायरूपसे प्रवत्तमान आत्मद्रव्यरूपसे 
कर्तापनेको घारण करता हुआ, (२) भावपययाय प्राप्त करनेकी गक्तिहुपसे 
करणपनेको अंगीकृत करता हुआ (३) प्राप्त हुई भावपययिरूपसे कर्म- 
पनेको अनुभव करता हुआ, (४) पूर्वकी भावपर्यायका व्यय होनेपर भी 
श्रुवपनेका अवलम्बन होनेसे अपादानपनेको प्राप्त हुना, (५) उत्पन्न 
होनेवाले भावपय्यायरूप कर्मद्वारा समाश्रित होनेसे सम्प्रदानपनेको श्राप्त 
हुआ और (६) धारणकी जानेवाछी भावपर्यायका आावार होनेसे अधि- 
करणपनेको प्राप्त हआ इस प्रकार स्वयं ही पट्कारकरूपसे वर्तता हुआ 
अन्य कारककी अपेक्षा नहीं कस्ता । 


जेनतत्वमीमांसा 


पी 
नो 
न । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जहाँ व्यवहारसे अन्य द्रव्यके साथ 
निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध कहा जाता है वहीं जब प्रत्येक हब्य प्रति 
समय स्वभावसे स्वयं षटुकारकरूपसे प्रवर्तित होता है तब प्रत्येक द्रव्य- 
की स्वभाव पर्यायकी उत्पत्तिके समय उसका स्वयं पट्का कखरूपसे प्रवृत्त 
होना सुनिश्चित्त हो घटित होता है। असद्भूत व्यवहा रनयसे जो प्रत्येक 
कार्यमें कारकान्तर सापेक्षता कही गई है वह केवल इसीलिये विकल्प- 
का विषय है. क्योंकि वस्तुमें स्वभावसे सापेक्षता चहीं घटित होती यह 
उक्त कथनसे ही स्पष्ट हो जाता है । आगममें विभावपर्याय और स्वभाव- 
पर्यायके होनेमें जो अन्तर वतलाया गया है वहु केवछ इस कारण 
बतलाया गया हैं कि जव यह आत्मा स्वयंको रागादिसे भिन्न ज्ञायक- 
स्वभावल्पसे अनुभवता है तव स्वभाव पर्याय उत्पन्न होतो है और जब 
में 'रागादिरूप हूँ' इस रूपसे अनुभवत्ता है तब विभाव पर्याय उत्पन्न 
होती हैं। इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए मनगारघचर्मामृत अध्याय ८ में 
पण्डितप्रवर आश्याघरजी लिखते हैं-- 


बद्दि टंकोत्की्णेकआयकभावस्वभावमात्मानम्‌ । 
रागादिम्य: सम्यस्विविज्य पच्यामि सुदगस्मि ॥ ७ ॥ 


रागादिभावोंसे स्वयंको पृथक्‌ करके यदि में स्वयं अपने आत्माको 
टंकोत्कीर्ण एक नायकभाव स्वभावसे अनुभवता हूँ तो उस समय सम्यर- 
दृष्टि होता हूँ ॥| ७ ॥ ह 

इसकी टीकामें वे स्वयं लिखते हँ--में स्वयं सम्यम्दर्शनरूप हूँ; यदि 
अनुभवत्ता हू, किसको अनुभवता हूँ ? अपने आत्माकों किस रूप अनु- 
भवता हूँ ? कतूंत्व और भोक्‍्तृत्वसे रहित एक टंकोत्की्ण ज्ञायकभाव- 
रूप अर्थात्‌ निशच॒ल सुब्यक्त आकारवाले। क्या करके ? पृथक्‌ करके 
अर्थात्‌ पृथक्रूपसे अनुभव करके। किनसे ? रागादिकसे अर्थात्‌ राग, 
हू व, मोह, क्रोच, मान, माया, छोभ, कम, नोकमं, मन, वचन, काय 
और इन्द्रियोंसे | केसे अनुभवत्ता हूँ ? विपरीतताके विना ॥ ७ ॥ 

इसी तथ्यक्रों और स्पष्ट करते हुए वे पुन: कहते हैं-- 


ज्ञान जानत्तया ज्ानमेंव राग्रों रजत्तया | 
राग एवास्ति न त्वन्यत्तच्चिद्रागोष्यस्म्यचित कथम ॥८॥। 


जाननपनेसे अर्थात्‌ स्व-परके अवमासनस्वभाव होनेसे ज्ञान है किन्तु 
लगे 


न्‍ढ उसके 


ज्ञान राग नहीं तथा अचुरजनस्वभाव हानेस अथात जा इष्ट 
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प्रति प्रीत्तिको उत्पन्न करनेरूप स्वभाववाला होनेसे राग है, किन्तु राग- 

ज्ञान नहीं है । जबकि ऐसा है अत्तएव मैं स्व-परके अवभासन स्वभाववाला 

होनेसे चेततन्यस्वरूप ही हूँ। किन्तु राग स्वसंविदित होकर भी परस्वरूपके 

वेदनसे रहित होनेके कारण अचेतनस्वभाव ही है, इसलिए मै राग नहीं 

हूँ । यहाँ राग पद उपलक्षण है, इसलिये दे घादिकसे भी अपने चित्स्वभाव 

बा पृथक्‌कर स्वयंको अनुभवना ही सम्यग्दर्शन है यह सिद्ध होता 
॥८॥ 


इस प्रकार स्वभाव पर्याय और विभाव पर्याय प्रत्येक पर्यायके होते 
समय निश्चय षट्कारक प्रक्रिया किस प्रकार प्रवृत्त रहती है इसका 
संक्षेपमें विचार किया | 


२१. उपसंहार 


समग्र कथनका त्तात्पर्य यह है कि संसाररूप अवस्थाके होनेमें जहाँ 
निरचय षट्कारक होता है वहाँ व्यवहारसे परको ओर झुकाव रहता ही 
है और इसी अपेक्षा विभावपर्यायको परसापेक्ष कहकर कारकान्तरकी 
कल्पनाकी जाती है। यह अवस्था मिथ्याहृष्टिके भी होती है और नार- 
कादि विभाव पर्यायकी अपेक्षा सम्यग्हृष्टिके भी होती है। इसका निषेध 
नहीं । परन्तु अनादिकालसे यह जीव निदचय षट्कारकरूप स्वाश्रित्तपने- 
को भूलकर अपने विकल्प द्वारा या परकी भोर झुकाव द्वारा मात्र व्यवहार 
षट्कारकरूप पराश्रित बना हुआ है। इसे अब अपनो दृष्टि बदलकर 
पुरुषार्थ द्वारा स्वाश्रित होना है, क्‍योंकि ऐसी दृष्टि बनाये बिना और 
उस द्वारा स्वभाव रत्लत्रयरूप हुए बिना इसे शुद्धात्मतत्त्वकी उपलब्दध्रि 
नहीं हो सकती । इसलिये जीवन संशोधनमें स्वाश्रितपन्ेका अवलम्बन 
होना ही कार्यंकारी है ऐसा यहाँ समझना चाहिये । 


शंका--जब यह जीव पराश्चितपनेके विकल्पसे निवृत्त होकर स्वाश्रि- 
तपनेकी मुख्यत्तासे प्रवृत्त होता है तब उसी समय मुक्त क्‍यों नहीं हो 
जाता ? 

समाधान--हृष्टिमें स्वाश्रितपनेके होनेपर भी चर्यामें जबतक पूर्णरूप- 
से स्वाश्रितपना नहीं प्राप्त होता त्तव तक वह संसारी ही बना रहता है। 


शंका--तो क्या दृष्टिकी भपेक्षा स्वाश्रित्तपनेमें और चर्याकी अपेक्षा 
स्वाश्वितपनेमें अन्तर है ? 


२१४ जेनतत्तवमीर्मांसा 


समाधान--हृष्टिकी अपेक्षा स्वाश्रवितपनेका सम्बन्ध मिथ्यात्वके 
अभावके साथ हैं और चर्याकी अपेक्षा स्वाश्रितपनेका सम्बन्ध कषायके 
अभावके साथ है यही इन दोनोंमें अन्तर है । 


शंका--हृष्टिकी अपेक्षा स्वाश्रितपनेके कालमें अनन्तानुबन्धी कषाय- 
का भी तो अभाव रहता है। ऐसी अवस्थामें वहाँ चर्याकी अपेक्षा 
स्वाश्वितपनेकी स्वीकृतिमें क्या आपत्ति है ? 


समाधान--हृष्टिकी अपेक्षा स्वाश्रितपनेकी प्राप्तिके कालमें अनन्तानु- 
बन्धी कबायका अभाव होनेसे चर्याकी अपेक्षा आंशिक स्वाश्रवितपनेकी 
प्राप्ति तो हो ही जाती है इसमें कोई बाधा नहीं भाती | सम्यग्हष्टिके 
स्वात्मानुभूतिको स्वीकार करनेका कारण भी यही है। सम्यग्हष्टिकी 
उपयोगपूवंक मन्द स्वात्मस्थिति इसीलिये स्वीकार की गई है। आगे 
जैसे-जेसे कषायका अभाव होता जाता है वैसे-वंसे चर्याकी अपेक्षा 
स्वात्मस्थितिमें प्रगाढ़ता आती जाती है । 


शंका--वा रहवें गुणस्थानके प्रथम समयमें जब क्षायिक चारित्रकी 
प्राप्तिक कारण चर्याकी अपेक्षा पूर्ण प्रगाढ़ता आ जाती है त्तो उसी 
समयसे इस जीवका पूण्ण स्वाश्रित जीवन प्रारम्भ हो जाना चाहिये ? 


समाधान--नहीं क्योंकि अभी उसके आत्मप्रदेशोंके परिस्पन्दरूप 
योगका सद्भाव बना हुआ है, इसलिये यहाँ क्षायिक चारित्रकी प्राप्ति 
होने पर भो पूंणं स्वाश्रित्तचर्या नहीं स्वीकार की गई है। 


शंका--चौदहवें गुणस्थानके प्रथम समयमें योगका समस्तरूपसे 
अभाव हो जाता है, इसलिये वहाँ रत्नत्रयकी पृर्णता होनेसे पूर्ण स्वाधी- 
नता प्राप्त हो जानी चाहिये ? 


समाधान--नहीं, क्योंकि ध्यानकी प्रक्रियाके अनुसार पूर्ण स्वाधीनता- 
का अनुभव करता हुआ भी इस भूमिकामें अन्तमुंहतकाल त्तक रुककर 
ही यह जीव ऐसो अवस्था प्राप्त करना है कि तव जाकर यह पूर्ण 
स्वाधीनताका अधिकारी होकर पूर्ण स्वत्तन्त्र हो जाता है| 


शंका--यदि यह बात्त है तो पंचास्तिकाय गाथा १७२ की समय 
टीकामें जो यह कहा गया है कि 'अनादिकालरूसे भेदवासित बुद्धि होनेके 
कारण प्राथमिक जीव व्यवहा रनयसे भिन्‍न साध्य-साधनभावका अवलूम्बन 
लेकर सुखसे तीथथंका प्रारम्भ करते हैं” सो ऐसा क्‍यों कहा गया हैं। क्या 
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इससे यह सिद्ध नहीं होता कि इस जीवका मोक्षमार्गका प्रारम्भ पराश्चित- 
पनेसे होता है ? 

समाधान--ज्ञानमा्गंका अनुसरण करनेवाले जीवके बीच-बीचमें 
अरहँतादि भक्तिविषयक जो रागका उत्थान होता है उस समय यह 
श्रद्धेय है, यह अश्वद्धेय हैं । यह श्रद्धाता है, यह श्रद्धान है । यह ज्ञेय है, 
यह अज्ञेय हैं। यह जाता है, यह ज्ञान है। यह आचरणीय है यह्‌ 
अनाचरणीय है। यह आचरिता हैं और यह आचरण है। इस प्रकार 
कंतंव्याकतंव्य तथा कर्ता-कर्मके विभागके अवलोकन द्वारा जिन्हें अनुकरण 
करने योग्य अतिहृदयग्राही उत्साह उत्पन्न हुआ है वे बिना हटके 
रत्नत्रय तीथंका सेवन करनेसें सफल होते हैं यह ॒ उक्त कथनका 
भाशय है। 

प्रकृतमें ऐसा समझना चाहिये कि मोक्षमार्गंका अनुसरण करनेवाले 
जीवोंकी दृष्टि एकमात्र ज्ञायकस्वभाव आत्मापर ऐसे ही केन्द्रित रहत्ती 
है जैसे कुम्भकारका चक्र चारों ओर घूमते हुए भी केन्द्रस्थानीय कीलको 
कभी नहीं छोड़ता । फिर भी वीच-बीचमें रागका उत्थान होनेपर उनके 
तीथंसेवनकी प्राथमिक ( सविकल्प ) दजामें जितने काछतक आंशिक 
गुद्धिके साथ मन-वचन और कायके अवलरूम्बनपूवेंक अरहंत्तादिकी भक्ति 
था ब्रत्तादिमें प्रवृत्ति होती है उत्तने काछत्तक परावल्‍रूम्धी साध्य-साधन- 
भावका अवलम्बन रहता है। परन्तु इसे वे मोक्षका उपाय नहीं समझकर 
मात्र स्वावरूम्वनरूप स्थितिकों ही अपने लिये आत्मीक सुखको प्राप्तिके 
लिये हितकारी मानते हैं, क्योंकि भिन्‍न साथ्य-साधनभावके अनुवन्वसे वे 
सदा मुक्त रहते हैँ। कदाचित्‌ एतद्विषयक रागका उत्थान होनेपर वह 
ऐसे ही विलयको प्राप्त हो जाता है जैसे सूर्य किरणोंका निमित्त पाकर 
हरिद्वाका रंग विलग्रको प्राप्त हो जाता है। इसी तथ्यको स्पष्ट करते 
हुए मूलाचार अतगारभावनाधिकार गाथा १०६ की टोकामें मूलका 
स्पष्टीकरण करते हुए लिखा है-- 

यद्यपि कदाचिद्राग: स्वात्तथापि पुनरनुवन्ध॑ न कुर्वन्ति, पदचात्तापेन तत्क्षणा- 
देव विनाशमुपयाति हरिद्रारवत्तवस्त्रस्थ पोतप्रभाररत्रिकिरणस्पृष्टेवेंति । 


यद्यपि कदाचितु राग होता है. तथापि मोक्षमार्गी जीव रागमें अनु- 
वन्ब नहीं करते, पदचात्ताप द्वारा तत्क्षण ही वह ऐसे हो विनष्ट हो 
जाता है जैसे सूर्यकी प्रभासे हरिद्वासे रंगे हुए वस्त्रपरका रग उड़ 
जाता है। 


स्श्द् जेनततत्वमीमांसा 
नर अी 2, 4 
यत्राप हम 


बह मानते हैं कि इन्द्रिय विषयक दागसे देवादि या 
व्रतादिक विपयक्त राग प्रद्यस्त माना गया है। परन्तु केवछ इस कारण 
हू उपादेय नहीं माना जा सकता, क्योंकि किसी भी प्रकारके रागके 
होनेपर पद्चात्ताप द्वारा उससे विमख होना ही हितकारी माना गया 
| दानवन्द पर्यायरूप होनेसे सदाकाल हेय ही है । देवादिक तो अन्य 
| उनकी वात्त छोड़िये | जहाँ अपने आत्माविपयक ही हेव माना 


गया है वहाँ लन्‍्य परदायविषयक्र गग उपादेय केसे हो सकता है। इस 
प्रकार प्रकृतमें पट्कार॒क विषयक मीमांसाका सांगोयांग विचार किया | 


हज /52॥ कल /ज, | 
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निज स्वमावके योगसे नियमित बरतें जीव । 
श्रद्धामें यों लखन ही पाव मोल अतीव ॥ 

१. उपोकद्धात 

अनेक युक्तियों और आगमसे पूृव्॑मेंहम यह भलीभाँति सिद्ध कर 
आये हैं कि निश्चय उपादानके अनुसार पदार्थके कार्यरूपसे परिणत होते 
समय ही अन्य पदार्थोमें व्यवहार हेतुता स्वीकार की गई है, आगे-पीछे 
नहीं, क्योंकि लछोकमें जिन्हें निमित्तकर यह कार्य हुआ यह कहकर उन्हें 
मिलानेकी वात कही जाती है उनके साथ सवंदा और सत्र कार्योंकी 
व्याप्ति नहीं देखी जाती । श्री जयववला पु० ११में वत्तताया है कि जो 
जीव नित्य निगोदसे निकल कर क्रमश: संज्ञी पड्चेन्द्रिय पर्याप्त पर्यायको 
प्राप्त होता है उसके उत्कृष्ट संक्लेशके अभाव होनेपर भी उस समय 
प्राप्त संबलेशको निमित्तकर उत्कृष्ट भनुभागको लिए हुए कमंवन्ब होता 
है। इससे सिद्ध होता है कि वाह्म सामग्री वास्तवमें कार्यकी उत्पादक 
नहीं होती, क्योंकि जितने भी कार्य होते हैं वे अपनी मूलभूत सामग्रीके 
स्वभावको नहीं उल्लंघन कर अपने-अपने नियत्त समय पर ही उत्पन्न 
होते हैं। इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए समयसार गाथा ३७२की आत्म- 
ख्याति टीकामें कहा भी है-- 

एवं च सति मृत्तिकाया: स्वस्वभावानतिक्रमान्त कुम्भकारः कुम्भस्थोत्यादक 
एव, मृत्तिकँब कुम्भकारस्वभावमस्पृथ्न्ती स्वस्वभावेनेव कुम्मभावेनोत्मचते। 

ऐसा होनेपर मिट्टी अपने स्वभावकों नहीं उल्लंघन करती, इसलिये 
कुम्भकार घटका उत्पादक ही नहीं है, वस्तुत्त: मिट्टी ही कुम्मकारके 
स्वभावको स्पर्श न करती हुई स्वयं ही अपने स्वभावसे कुम्महूपसे उत्तत्न 
होती है । 

यहाँ स्वभावकी माध्यम करके ही प्रत्येक समयमें निश्चय उपादानके 
अनुसार प्रत्येक समयमें कार्यको उर्त्पत्ति होतो है यह स्पष्ट किया गया 
है और कार्य उत्तत्तिमें वाह्म निममित्तका स्थान है यह वत्तलाया गया हैं। 
इसलिये सिद्ध होता है कि निरुचय उपादानके अनुसार कार्य होकर भी 
उसका क्रम क्या है इसका यहाँ विचार करना है| 


०१2 0 मी 4 3 । मे भी मा 
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हम पिछले एक प्रकरणमें यह भी लिख आये हैं कि संसारी जीवोके 
प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमें स्वभाव आदि पाँच वाह्याभ्यन्तर कारणोंका 
समवाय होता है, किल्तु इनमेंसे स्वभाव, नियति, पुरुषार्थ, काछ और 
कर्म इनमेंसे किसीके सम्वन्धमें संक्षेपमें और किसीके सम्वन्धर्में विस्तारस 
विचार किया पर कार्योत्यत्तिके क्रमके सम्वन्धर्में अभी त्तक आगमके 
अभिप्रायको स्पष्ट नहीं किया, इसलिये यहाँ पर इस अध्यायके अन्तर्गत 
उसका विचार करते हैं। 


२. छौकिक प्रमाणोंका कल्पित उपयोग 


यह तो चुनिश्चितरूपसे प्रतीतिमें जाता है कि लोकमें प्रत्येक कार्ये 
अपने नियत्त समय पर ही होता हैं। यद्यपि सावंजनिक जीवनमें भी 
जनसावारणको इसको प्रतीति होती है और आगमसे भी इसका सम- 
थन होता है, किन्तु सोनगयढ़ और उसके द्वारा की गई आगमानुसार 
तत्त्वप्रर्षणाके प्रति स्वाभाविक चिढ् होनेके कारण या आागमवाह्य 
क्रियाकाण्डके लोप होनेंके कल्पित भयसे वे ऐसी विचारवाराका प्रचार 
करनेमें लगे हुए हैं जिससे तत्त्व व्यवस्थाके समाप्त होनेका ही भव उत्पन्न 
हो गया है। उच्का कहना है कि भगवानके ज्ञानमें जिस कालमें जिस 
वस्तुका जैसा परिणमन झलका है वह उसी प्रकार होगा, प्रत्येक सम्ध- 
ऋृष्टिकी ऐसी ही श्रद्धा होती है, इसलिये केंवलज्ञानके विषयके अनुसार 
तो सभी कार्य नियत क्रमसे ही होते हुँ और सम्परहष्टि जीव श्रद्धा भी 
ऐसी हो रखता है । किन्तु श्रुत्ज्ञानीके इतने मात्रसे सब समस्याएँ हल 
नहीं हो जाती, इसलिये श्रुतज्ञानके विपयके अनुसार कुछ कार्य नियत 
कऋमसे भी होते हैं और कुछ कार्य अनियत क्रमसे भी होते हैँ ऐसा अने- 
कान्त ही ठोक है ।' 


/2॥ /त॥? 


उक्त विचार वारावाले महानुभावोंने अपना यह दृष्टिकोण जयपुर 


तदनसार बनेकान्तकी रे दहाई देते हुए ने कल्पित बज श्त्र तज्ञान 
रहते हूं । तदनुसार अनेकान्तकी दुह्ाई देते हुए जपने कल्पित श्र्‌ तज्ञान- 
के व पर 


उचका कहना है कि लोकमें स्थूछ गौर सूक्ष्म जितने भी 
काय होते हैं वे सव क्रम नियमित ही होते हैं ऐसा कोई एकान्त नियम 
नहीं है । वे अपने उक्त अभिप्रायकी पूत्तिके छिए नियत्त अन्त्यक्षण प्राप्त 
सामप्रीसे नियत कार्यको ही जन्म मिरूता है इस तथ्यको भी अस्वीकार 
कर देते हैं। उनके मन्तव्यानुसार कई कार्य तो ऐसे हैं जो अपने-अपने 
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स्वकालके प्राप्त होने पर ही होते हैं। जैसे पर्यायरूपसे शुद्ध हुए द्रव्योंकी 
प्रति समयकी पर्याय अपने-अपने नियत स्वकालूमें ही होती हैं, क्योंकि 
उनके होनेमें निमित्तभूत अन्य कोई वाह्म प्रेरक (कर्ता ) सामग्रो न 
होनेसे उन्तके अपने-अपने नियत स्वकालमें होनेमें कोई वाधा नहीं भाती | 
किन्तु पुदूगल स्कस्घोंकी और संसारी जीवोंकी सब या कुछ पर्यायें 
वाद्य प्रेरक ( कर्ता ) सामग्रों पर अवलरूम्बित हैं, इसलिये वे सब अपने- 
अपने निदचय उपादानके अनुसार एक नियत क्रमको लिए हुए ही होती 
हैं, ऐसा कोई सुनिश्चित नियम नहीं है | क्योंकि वे बाह्य प्रेरक सामग्रीके 
बिना नहीं हो सकती और वाह्म प्रेरक सामग्री पर है, इसलिये जब जैसी 
वाह्म प्रेरक सामग्रीका योग मिलत्ता है उसीके अनुसार वे होती हैं और 
इसका कोई नियम नहीं है कि कब केसी वाह्य प्रेरक सामग्री मिलेगी, 
इसलिये पर्यायरूपसे अशुद्ध हुए द्रव्योंकी पयायें प्रतिनियत क्रमसे ही 
होती हैं ऐसा नहीं कहा जा सकत्ता | 


ऐसा माननेवालोंके कहनेका यह अभिप्राय प्रतीत होता है कि 
पुदूगल-स्कन्धों और संसारी जीवोंकी सब पर्यायें बाह्य साधनों पर 
अवलरूम्बित होनेके कारण उनमेंसे कुछ पर्यायोंका जो क्रम नियत है 
उसीके अनुसार थे होती हैं भौर बोच-बीचमें कुछ पर्यायें अपने नियत 
क्रमको छोड़कर भी होती हैं। इसकी पुष्टिमें वे लौकिक और अपनी 
कल्पनाके अनुसार शास्त्रीय प्रमाण भी उपस्थित करते हैं। लौकिक 
प्रमाणोंको उपस्थित करते हुए वे कहते हैं कि-- 
३, लौकिक प्रसाणोंसे अपनी कल्पनाको पुष्टि 

(१) भारतवर्षमें छह ऋतुओंका होना सुनिश्चित है। साथ ही प्रत्ति- 
वर्ष अधिकतर ऋतुयें अपने नियत समय पर होती भी हैं। परच्तु कभी- 
कभी बाह्य प्रकुतिका ऐसा विलक्षण प्रकोप होता है जिससे उन्का नियत्त 
क्रम उलट-पलट हो जाता है। दूसरा उदाहरण वे अणु बसों और हाइ- 
ड्रोजन बममों आदि संहारक अस्त्रोंका उपस्थित कर कहते हैं कि इस 
प्रकारके संहारक अस्त्रोंका प्रयोग करनेसे दुनियाका जो नियत जीवन- 
क्रम चल रहा है वह एक क्षणमें वदछकर बड़ा भारी व्यतिक्रम उपस्थित 
कर देता है । 

(२) उनका यह भी कहना है कि वत्तमान कालमें जो विज्ञानकी 
प्रगति चल रही है उससे कुछ काल वाद जलूके स्थानमें स्थछ और 
स्थलके स्थानमें जलूरूप विलक्षण परिवत्तन होता हुआ दिखलाई पड़ना 
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अगक्य 


नहीं है। मनुष्य उसके बरसे हवा, पानी, अन्तरीक्ष और नक्षत्र- 
लाक इच सच 


विजय प्राप्त करता हुआ चला जा रहा हैं । 

और भी ऐसी रेल दुर्घटना आदि आकस्मिक रुपसे हमें देखनेको 
मिलती रहती हैं जिनसे वह अनुमान सहज हो किया जा सकता है कि 
सदर कार्योंका निबत क्रमसे होना मानना कोरी कल्पना है, वुद्धि वाह्म 
होनेसे वह स्वीकार नहीं को जा सकती | 


नजर 


४. आगमिक प्रसमाणोंका कल्पित उपयोग 

ये कुछ लोकिक उदाहरणोंका कल्पित उपयोग हैं। शज्ञास्त्रीय 
प्रमाणोंको उपस्थित करते हुए उनका कहना है कि-- 

(१) यदि सब द्रव्यों की पर्यायें क्रमनियमित ही हैं तो देव, नारकी, 
भोसभूमिज मनुष्य-ति्यंच तथा चरम दारीरी मनुष्योंकी आयुक्ो मात्र 
अपनवत्य॑ कहना नहीं वनता, क्योंकि जब सब जीवोंका जन्म-मरण चथा 
अन्य कार्यक्रम क्रमनियमित्त हैँ तव किसी नियत आबुकी और उनके वन्य 
कार्योंको अनपवर्त्य॑ नहीं कहना चाहिये। बत: जागमर्मे विपभक्षण, 
ख़तक्षय, तीद़ वेदवाका होचा और भय भादि वाह्य कारणोंका योग 
होनेपर कर्मभूमिज मनुष्यों और तिय॑चोंकी भुज्यमान आयु पुरी हुए विना 
वीचमें हो मरण होता हुआ बागम स्वीकार करता है, इसोलिये ही 
जास्त्रकारोंने इन वाह्य साधनोंके आधारपर अकारूमरणका निर्देश 
किया है। यही वात्त तत्त्वार्थइलोकवार्तिकमें भी कही है 


अशथौोपपादिकादीनां नापवर्त्य कदाचन ॥ 
स्वोपात्तमायुरोंद्क्ादुप्टसामथ्यसंगते: ॥ १ ॥ 
सामर्थ्यतस्तततोब्न्येपामपवत्य॑विषादिशिः: । 

सिद्ध चिकित्सितादीनामन्यया निप्फलछत्वतः ॥ रे 


बौपपादिक आदि जोवोंकी अपनी वन्चकालमें प्राप्त आयका कभी 
नपवतन नहीं होता, क्योंकि उनका अद्ृष्ट ही ऐसा होता है। अतः 
सामथ्यंसे ज्ञात होता हैं कि उक्त जीवोंके सिवाय अन्य जितने जीव हैँ 


उनकी विष भक्षण आदिके द्वारा आयुक्ता अंपवत्तन होना सम्भव है यह 


हाता हैं। याद ऐसा न माना जाय तो चिकित्सा आदिका किया 
जाना सनिष्फल हो जायगा ! 


े 


नत: चव पयायें क्रमन्ियमित्त ही होती हैं यह एकान्त नियम नहीं 


यह मानना ही उपयक्त है। 


/2॥7 
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सकती है। इससे भी यही सिद्ध होता है कि सभी पर्यायें प्रत्तिनियत क्रम 
से ही होती हैं ऐसा कोई एकान्त नियम नहीं है । 

(६) किसी वस्तुमें विवक्षित कार्यरूपसे परिणमनकी उपादान 
योग्यताके रहने पर भी उसके उस रूपसे परिणमन करानेमें समर्थ जब 
बाह्य सामग्रो मिलती है तभी वह कार्य होता है, अन्यथा नहीं होता । 
इससे भी सभी कार्य क्रम नियमित हो होते हैं यह नहीं सिद्ध होता | 

(७) उनकी त्तरफ्से एक बात यह भी कही जाती है कि 'जेंसे 
मिट्टीमें जिस प्रकार कुम्भ निर्माणका कतुंत्व विद्यमान है उसो प्रकार 
कुम्भकार व्यक्तिमें भी कुम्भनिर्माणका कतुंत्व विद्यमान है, परल्तु दोनों- 
में अन्तर यह हैं कि मिट्टी कुम्भकी कर्ता इस हष्टिसे है कि वह कुम्भरूप 
परिणत होती है ओर कुम्भकार व्यक्ति कुम्भका कर्ता इस हृष्टिसे है कि 
वह सिट्टीके कुम्भरूप परिणत होनेमें सहायक होता है ।' 

(८) उनका यह भी कहना है कि कार्यकी उत्पत्तिमें जो स्वभाव 
आदि पाँचको कारण माना है सो इस मान्यताके विषयमें तो मेरा 
साधारणत्तया कोई विरोध नहीं है, फिर भी जो विरोध है वह प्रत्येक 
द्रव्यका जो षड़गुण-हानि वृद्धिरूप स्वप्रत्यय परिणमन हो रहा है इस 
सम्बन्धमें है, क्योंकि इस परिणमनमें निमित्तोंकी कारणता प्राप्त नहीं 
है। यदि उस परिणमनमें भी निमित्तोंकी कारण माना जाय तो फिर 
उसका स्वप्रत्ययपन्ा ही समाप्त हो जायगा जिससे आगममें प्रदर्शित 
परिणमनके स्वप्रत्यय और स्व-परप्रत्यय दो भेदोंकी व्यवस्था ही भंग हो 
जायगी। भर्थात्‌ त्त सभी परिणमन स्व-परप्रत्यय ही सिद्ध होंगे, कोई 
भी परिणमन स्वप्रत्यय सिद्ध नहीं होगा । 

(९) उनका यह भी कहना है कि जीवको अन्तिम संसाररूप पर्याय- 
के अनन्तर उसको प्रथम मोक्ष पर्यायकी उत्पत्ति होती है, परल्तु मोक्ष- 
पर्यायकी उत्पत्तिका कारण द्रव्य कर्मोका, नोकर्मोंका और भाव कर्मोका 
विच्छेद ही है, संसारकी अन्तिम पर्याय नहीं | 

(१०) उक्त कथनकी पृष्टिमें उन्तना कहना है कि आममसें पूर्व . 
पर्याय विशिष्ट द्वव्यको ही कार्यके प्रति उपादान कारण माना गया है, 
पूर्व पर्यायको नहीं। इसका आधार यह है कि पूर्व पर्याय विन्ष्ट होकर 
ही उत्तर पर्यायकी उत्पत्ति होती है। 

(११) उन्तका यह भी कहना है कि यद्यपि निशुचय रत्नत्रयसे ही 
जीवको मोक्षकी प्राप्ति होती है, परन्तु उसे निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति * 
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व्यवह्गार सत्नन्रयर्के आधार पर ही होती है जैसा कि पर्वमें स्पष्ट किया 
जा चुका हूे। इस तरह मोक्षके साक्षात्‌ कारणभत निदचय रत्नन्नयकी 
प्राप्तिका कारण ह्वोनेसे व्यवहार रत्लत्रयमें भी परम्परया मोक्षकारणता 
सिद्ध हो जाती है। इसका तात्पर्य यह हुआ कि जिस प्रकार निश्चय 
रत्नत्रय माक्षका कारण होनेस धर्म है उसी प्रकार व्यवहार रत्नत्रव भी 
माक्षका कारण हानेसे धर्म है| केवछ यह विशेपता है कि निश्चय रत्न- 
त्र॒य मोक्षका साक्षात्‌ कारण होनेसे जहाँ निश्चय धर्म है वहाँ व्यवहार 
'त्नन्नय मीक्षका परम्परया आर्थात्‌ निश्चय रत्नत्रवका कारण होकर 
कारण होनेस व्यवहार धर्म है । 

(१२) उनका यह भी कहना है कि केवलज्ञान अपने बआपमें जीवकी 
स्वपनप्रत्थय पर्याय है. इसलिए वह जीवके स्वभावभत ज्ञायकभावकी 
पूर्ण विकासरूप परिणति होनेके कारण अपने आपमें प्रगट होकर भी 
तबत्क प्रगट नहीं होतो है जबतक ज्ञानावरणादि कर्मोका सर्वथा क्षय 
नहीं हो जाता है । 

(१६) उनका यह भी कहना है कि निमित्त कार्यमें तवतक उपयोगी 
है जबतक कार्य निष्पन्न नहीं हो जाता है यानि कार्यके निष्पन्न हो 
जानेपर निमित्तकी उपयोगिता समाप्त हो जाती हैं। लेकिन उपादानकी 
उपयोगिता चूँकि कार्य निष्पन्त होनेसे पूर्व और पदचात्‌ सत्तत बनी 

है, अत: उपादान सवंदा उपयोगी हो बना रहत्ता है । 

(१४) उनका यह भी कहना हैं कि प्रत्येक द्रव्यमें प्रदेशोंकी घटा- 
वढ़ीके आधारपर कोई द्रव्यपर्याव नहीं बनती है, उन्तमें तो केवल 
परद्रव्यके साथ होनेवाली स्पृष्टता अथवा वद्धताके आवारपर ही यथा- 
योग्य द्रव्यपर्यायें बचती हैं ” अतः वे सभी द्रव्यपर्यायें परप्रत्यय ही हैं, 
स्वप्रत्यय नहीं । 

ऐसा कहनेवाले वे महाशय यह तो स्वीकार करते हैं कि केवल- 
आनके अनुसार सभी पर्यायें अपने-अपने नियत समयपर ही होती हैं, 
सम्यग्दष्टिकी ऐसी ही श्रद्धा रहती है। पर वे जिस श्रुत्तज्ञाकके वबलूपर 
पर्यायोंमें अनियत क्रम स्वीकार करते हैं उनका वह श्रुतज्ञान सम्यग्हष्टि- 
की श्रद्धावाह्मय होनेसे मिश्यादृष्टियोंका ही श्रुत्तज्ञान होगा ऐसा मानना 
ही पड़ता है और मिथ्याहष्टियोंका जो भी श्रुत्नान होता है उसे सम्यक्‌ 
श्रुतज्ञान तो वे महाज्ञय भी नहीं स्वीकार करेंगे। ऐसी अवस्थामे 
मिथ्याद्ृष्टियोंके मिथ्या श्रुतज्ञानके बलूपर ही वे पर्यायोंके अनिबत्त 
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एक समान नहीं होता, इसलिये सबको पढ़ने पर भी एक समान ज्ञान 
नहीं होता ठीक प्रत्तीत नहीं होता, वर्योंकि तव भी यही प्रश्न होता है 
कि जब सबको एक समान वाह्य सामग्री सुलभ है तब सबका एक समान 
क्षयोपशम क्‍यों नहीं होता ? जो महाशय उपादानका इत्तना ही अर्थ करते 
हैं कि जो कार्यरूप परिणत होता है या जिसमें कार्य उत्पन्न होता है वह 
उपादान है, कार्योत्पादक त्तो वास्तवमें वाह्य सामग्री है। उनको अन्‍्तमें 
इस प्रइनका ठीक उत्तर प्राप्त करनेके लिये निश्चय उपादानपर हो बाना 

पड़ता है। तब यही मानना पड़ता है कि जब किसी भी कार्यका कार्यो- 
त्पादक निरचय उपादानका स्वकाल भाता है तब अव्यवहित उत्तर 
समयमें वह कार्य नियमसे होता है और असदभूत व्यवहा रनयसे तदनुकूल 
वाह्य सामग्रीका योग भी बनता रहता है। कहीं वह साधन सामग्री 
अनायास मिलती है और कहीं वह प्रयत्नपृवंक मिलती है, पर वह 
मिलतो अवश्य है | जहाँ प्रयत्नपूव॑ंक मिलती है वहाँ उसको निमित्त कर 
होनेवाले उस कार्यमें प्रयत्नकी मुख्यता कही जाती है और जहाँ बिना 
प्रयत्नके मिलती है वहाँ देवकी मुख्यता कही जाती है। देवका अथे 
पुरातन कर्म और योग्यता है, इसलिये निष्कर्ष यह निकलता है कि 
निश्चय उपादानकी दृष्टिसे कार्योत्यादनक्षम योग्यत्ता दोनों जगह अनु- 
स्यूत है। निश्चय उपादानसे अलग योग्यताको पृथक्‌ गिनानेका कारण 
भी यही है । 


शंका--कार्यके उत्पन्त करनेमें जो बाह्य सामग्री निमित्त होती है 
उसमें भी कार्योत्पादनक्षम योग्यता स्वीकार करनेमें क्या आपत्ति है ? 

समाधान--पृथक्भूत वाह्म सामग्रीमें परमार्थसे उससे भिन्‍न कार्य॑- 
का वास्तविक कारण माननेपर एक तो उसे कार्यंद्रव्यसे अभिन्न माननेका 
प्रसंग आता है दूसरे वह स्वयं अपने कार्यरूप परिणत होनेमें व्याप्त 
रहतो है, इसलिये उसमें परमार्थंसे ऐसी योग्यता नहीं स्वीकार की 
गई है । 

शंका--अन्य द्वव्यके कार्य का कर्ता होनेकी योग्यता वाह्म सामग्रोमें 
भले ही न हो, आगममें निषेध भी इसीका किया गया है ) करणादि 
रूपसे वास्तविक योग्यता माननेमें क्या आपत्ति है। 

समाधान--एक द्रव्य दूसरे द्रव्यके कार्य का वास्तविक कर्ता नहीं 
होता यह उपलक्षण वचन है । इससे कम, करण भादि सभी कारकोंका 
निषेव हो जाता है। इसछिये एक द्रव्यके कार्यके करनेकी या तद्विषयक 
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साधन आदि होनेकी वास्तविक योग्यता दूसरे द्रव्यमें न होनेसे एक 
कर्ताका निषेघ करनेसे वास्तवसें सभी कारकोंका निषेध हो जाता है। 
इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए आचार्य अमितगत्ति स्वरचित द्वात्रिमतिका- 
में कहते हैं-- 
न संस्तरो मद्र समाथिसाधनं न व छोकपूजा न च संघमेलनम्‌ । 
यतस्ततोः5्ष्यात्मरतों भवानिश्ञं विमुच्य सर्वामपि वाह्यवासनाम्‌ ॥२॥्डे॥ 


हे भद्र | संस्तर समाधिका साधन नहीं है, लोकपुजा और संघमेलन 
भी समाधिका साथन नहीं है। में सब प्रकारकी बाह्य वासनाकों छोड़- 
कर जैसे भी बने वैसे अध्यात्मरत होता हूँ ॥२१॥ 

यह तथ्य है । इस द्वारा जिन्हें हम समाधिके लिये अनुकूल सावन 
मानते हैं यहाँ न केवल उनका ही निषेध किया गया है, किन्तु त्तद्विपपक 
सभी प्रकारकी वासनासे मुक्त होकर एक अपने आत्माकों ही लक्ष्यमें 
लेनेको हृढ़ प्रेरणा की गई है। साथ हो इससे यह भी सिद्ध हो जाता 
है कि अन्यके द्वारा तड़िन्न अन्‍्यका कार्य किया जा सकता है ऐसा 
मानना कोरी अज्ञानमूलक वासना है | 


६. कतिपय शास्त्रीय उदाहरण 


(१) शास्त्रोंमें अभव्य मुनियोंके वहुत उदाहरण आते हैं। वे जीवन 
भर चरणानुयोगके अनुसार कठोर संयमका पालन करते हैं, फिर भी 
वे भावसंयमके पात्र क्यों नहीं होते | वाह्म दृष्टिसि उन्तमें किस वात्तकी 
कमी है ? वाह्ममें घर आदि सकल परिसग्रहका त्याग किया है। सिंह 
आदि क्रूर जीवोंसे व्याप्त वसमें एकाकी विचरते हैं। इतना सब है तो 
भी वे भावसंयमरूप परिणामके अधिकारी नहीं होते ? इसके कारणका 
अनुसन्धान करनेपर यही कहना पड़ता है कि उनमें भावसंयमकों 
उत्पन्त करूंकी कार्यक्षम उपादान योग्यत्ता ही नहीं है, इसलिये वे बाह्य 
त्तपरचरण आदि व्यवहार सावनमें अनुरागी होकर भावसंयमके अनुकूल 
प्रयत्न भले ही करते रहें, पर उस जातिकी योग्यत्ताके अभावमें मोक्ष- 
प्राप्तिके अनुरूप सम्यक्‌ पुरुषार्थके अभावमें न तो भावसंयमके पात्र होते 
हें और नमोक्षके हो अधिकारी हो पाते हैं। नियम यह है कि जहाँ 
रागकी ओर अणुमात्र भी झुकाव है वहाँ आत्माको प्राप्ति नहीं कौर 
जहाँ आत्माकी प्राप्ति है वहाँ रागानुभूति नहीं | रागका होना और वात 
हैं, पर स्वपनेसे रागकी अनुभूति होना और वात है। ज्ञानीके विकल्प 
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दणामें राग होता है इसका निषेध नहीं, पर स्वपनेसे रागानुभूतिसे वह 
सर्वथा मुक्त रहता है यह वस्तुस्थिति है। इस प्रकार इस उदाहरणको 
दृष्टिपयर्में लेकर यदि हम अपने अन्तश्चक्षुको खोलकर देखें तो हमें 
सत्र कार्यकरणक्षम इस योग्यताका ही साम्राज्य दिखलाई देता है। 
इसके होनेपर जिसे लोकमें छोटा-से-छोटा बाह्य साधन कहा जाता है 
वह भी कार्योत्पत्तिका बाह्य साधन वन जाता है और इसके अभावमें 
जिसे कार्योत्पत्तिका बड़े-से-बड़ा वाह्य साधन कहा जाता है वह भी 
निष्फल हो जाता है। कार्योत्त्तिमें निश्चय उपादानगत योग्यताका 
अपना मौलिक स्थान है। हम ऐसे सैकड़ों उदाहरण बत्तला सकते 
हैं कि प्रत्येक द्रव्य अपने निश्चय उपादानकी स्थितिमें पहुँचनेपर कार्य 
अवदय होत्ता है, पर उसके अभावमें कित्तने ही बाह्य साधनोंकी अनु- 
कूलता होनेपर इष्ट कार्यके दर्शन नहीं होते | 

(२) शास्त्रोंमें आपने 'तुप-मास' भिन्‍नकी कथा भी पढ़ी होगी। 
वह प्रतिदिन नियमानुसार गुरुकी सेवा करता है, अट्ठाईस मूलगुणोंका 
नियमित ढंगसे पालन करता है, फिर भी वह समग्ररूपसे द्रव्यश्रुत्तका 
ज्ञाता नहीं हो पाता। इसके विपरीत वह '“तुष-मास भिन्‍न! पाठका 
घोष करते हुए भआत्मस्थ होनेपर केवली तो हो जाता है, फिर भी उसे 
छद्यस्थ अवस्थामें द्रव्यश्रुतकी प्राप्ति नहीं होती । क्यों ? क्योंकि उसमें 
द्रव्यश्षुतको उत्पन्न करनेकी योग्यता ही नहीं थी। इसके अतिरिक्त 
अन्य कोई कारण तो समझमें भत्ता नहीं। इससे कार्योत्यत्तिमें निश्चय 
उपादानगत योग्यताका क्या स्थान है यह समझमें भा जाता है | 

(३) श्रीजयबवलामें तीर्थंकर देवाधिदेव भगवान्‌ महावीरको केवल- 
ज्ञान होनेपर ६६ दिन तक दिव्यध्वनि क्‍यों नहीं खिरी इस शंकाको 
उपस्थित कर श्रीजयघवलामें कहा गया है कि दिव्यध्वनिको पूरी 
त्रहसे ग्रहण करनेमें समर्थ गणघरके न होनेसे दिव्यध्वनि नहीं खिरी । 
इसपर पुनः शंका की गई कि देवेन्द्रने उसी समय गणधरको लाकर 
क्यों उपस्थित नहीं कर दिया ? इसका जो समाधान किया गया है 
उसका भाव यह है कि काललब्धिके विना देवेन्द्र उसी समय गणवर- 
को उपध्थित करनेमें असमर्थ था। जयधवलाका वह उल्लेख इस 
प्रकार है-- 

दिव्वज्युणीए किमट्ट! तत्थापउत्ती ? गर्णिदाभावादो | सोहम्मिदेण तबखणे 
सेव गणिदों कि ण ढोडदो ? ण, काललद्धीए विणा असहेज्जस्स देविदस्स तड्ढो- 
गरणगसत्तोए अभावादो । 
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यह एक ऐसा उदाहरण है जिससे हम यह जानते हैं कि प्रत्येक 
कार्यकी उत्पत्तिमें निष्चय उपादानगत योग्यताका स्थान सर्वोपरि है। 
(४) एक दूसरा उदाहरण देखिये--कमंशास्त्रके नियमानुसार जिन 
८२ प्रकृतियोंका उत्कृष्ट अनुभागबन्ध उत्कृष्ट संक्‍्लेश परिणामवाले 
मिथ्याहष्टिके होता है उनमें मिथ्यात्व प्रकृति भी परिगणित की गई 
है। गोम्मटसार करममकाण्डमें कहा भी है-- 
बादालं तु पसत्था विसोहियुण मुक्कडस्स तिव्वाओ । 
बासीदि अप्पसत्था मिच्छुवकडसंकलिटुस्स ॥१६४।॥। 
जो ४२ प्रकृतियाँ पण्यरूप कही गई हैं उनका उत्कृष्ट अनुभागबन्ध 
उकृष्ट विशुद्धिरूप परिणामवाले जीवोंके होता है और शेष ८२ प्रकृत्तियों- 
का उत्कृष्ट अनुभागबन्ध उत्कृष्ट संक्लेशरूप परिणामवाले मिथ्याहृष्टि 
जीवोंके होता है । 
यह उत्कृष्ट अनुभागबन्धकी व्यवस्था है। अब इसकी उदीरणाके 
विषयमें देखिये | जयधवलामें कहा है-- 
मिच्छत्तस्स उककसाणुभाग उदीरणा कस्स ? 
मिथ्यात्वकी उत्कृष्ट अनुभाग उदीरणा किसके होती है ? 
यह एक प्रदत है इसका समाधान करते हुए यत्तिवृषभ आचार्य 
लिखते हैं-- 


मिच्छाइट्टिस्स सण्णिस्स सब्वाहि पज्जत्तोहिं पज्जत्तयस्स उक्सस्ससंकिलिट्ठस्स । 


जो मिथ्यादृष्टि संज्ञी जीव सब पर्याप्तियोंसे पर्याप्त है और उत्कृष्ट- 
संक्लेश परिणामवाल्वा है उसके मिथ्यात्वके उत्कृष्ट अनुभागकी उदीरणा 
होती है। अर । 

इन प्रमाणोंसे ज्ञात्त होता है कि जिस जीवने पहले मिथ्यात्वका 
उत्कृष्ट अनुभागबन्ध किया है उसीके मिथ्यात्वकी उत्कृष्ट उदीरणा 
सम्भव है। और यह ठोक भी है, क्योंकि जिसकी सत्ता हो उसीकी 
उदीरणा हो सकतो है। जिसकी सत्ता ही न हो उसकी उदीरणा 
कहाँसे होीगी। 

इस प्रकार इस विधिसे यह नियम बना कि मिथ्यात्वका उत्कृष्ट 
अनुभागवन्ध उत्कृष्ट संक्‍्लेश . परिणामवाले मिथ्यादृष्टिके ही होता है। 
तभी उसके मिथ्यात्वके उत्कृष्ट अनुभाग उदौरणाके कालमें उत्कृष्ट संक्‍्लेश 
परिणाम हो सकेंगे । त्तब प्रश्न होता है कि जो निगोदिया जीव निगोदसे 
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हु 


निकलकर क्रमसे संज्ञी पञ्चेन्द्रिय पर्याप्त होते हैं उनके जब उत्कृष्ट संक्लेश 
परिणाम होना सम्भव ही नहीं और उनके विना मिथ्यात्वका उत्कृष्ट 
अनुभागवन्ध भी होना सम्भव नहीं तब उनके मिथ्यात्वकी उत्कृष्ट 
अनुभाग उदीरणा कहाँसे होगी ? और इसके अभावमें संज्ञी पञ्चेन्द्रिय 
पर्याप्त मिथ्यादृष्टि जीव उत्कृष्ट संक्लेश परिणामवाला भी केसे हो 
सकेगा ? अर्थात्‌ नहीं हो सकेगा यह एक प्रश्न है। इसका समाधान 
जयववलामें यह कहकर किया है कि चाहे उत्कृष्ट अनुभाग सत्करम 
वाला जीव हो या चाहे त्तत्मायोग्य अनुत्कृष्ट अनुभाग सत्कमंवाला जीव 
हो। दोनोंके उत्कृष्ट संक्लेश परिणाम हो जायगा। पूरा शंका समाधान 
इस प्रकार है-- 


थावरकापादों आगगंतूण तसकाइएसुप्पणस्साणुभागसंत्कम्ममणुक्कस्सं होइ, 
विट्ठाणियत्तादों । पुणो एंदं संतकम्ममुदीरेमाणो पंचिदियों चउट्ठाणमणुक्कस्साणु- 
भाग वंधदि । संपहि एवंविहाणेण वद्धचउद॒ठाणियाणुक्स्साणुभागसंत्तकम्मेण सो 
चेव उदकस्साणुमागवंधपाओरगो वि होइ, सब्बुककस्ससंकिलेसपरिणामेण परिण- 
दस्स तस्स तदबविरोहादों । जड़ पुण उकक्रस्साणुभागसंतकम्मेण विणा उक्कस्साणु- 
भागुदयों उदीरणा वा ण होदि त्ति णियमो तो तस्स उक्कस्सोदयाभावेण तदविणा- 
भाविउक्कस्ससंकिलेसाभावादो । उक्कस्साणुभागवंधों सव्वकालं ण होज्ज ?ै णच 
एवं, तहासंते उक्कस्साणुभागुप्पत्तीए तत्थाभावपसंगादों | तदों उवकस्साणुभागसंत- 
कम्मियस्स तप्पाओग्गाणुक्कस्साणुभागसंत्तकम्मियस्स वा सण्णिमिच्छाइट्ठिस्स 
सब्बसंकिलिट्ठस्स उक्‍्कस्साणुभागुदीरणासामित्तं होदि त्ति णिच्छेयव्वं | जयधवला 
पु० ११ पु० ४८ | 


स्थावरकायिकोंमेंसे आकर त्रसक्रायिकोंमें उत्पन्न हुए जीवके अनुभाग 
सत्कर्म अनुत्कृष्ट होता है, क्योंकि वह हिस्थानीय है। प्रुनः इस सत्कर्मकी 
उदीरणा करनेवाला पड्चेन्द्रिय जीव चतुःस्थानीय अनुभाग सत्कमंका 
बन्च करता है। अब इस विधिसे वन्धको प्राप्त हुए चतुःस्थानीय अनुभाग 
सत्कर्मके द्वारा वही जोव उत्कृष्ट बन्धके योग्य भी होता है, क्योंकि 
सर्वोत्कृष्ट संक्लेशसे परिणत हुए उस जीवके उसके होनेमें कोई विरोध 
नहीं है | किन्तु यदि उत्कृष्ट सत्कर्मके विना उत्कृष्ट अनुभागका उदय वा 
उदीरणा नहीं होती है ऐसा नियम हो त्तो उसके उत्कृष्ट उदयका अभाव 
होनेसे उसका अविनाभावी उत्कष्ट संक्लेशका अभाव हो जायगा और 
ऐसा होनेपर उत्कृष्ट अनुभागवन्ध सर्वकाल नहीं होगा । परल्तु ऐसा है 
नहीं, वर्योंकि ऐसा होनेपर वहाँ पर उत्कृष्ट अनुभागकी उत्पत्तिका अभाव 
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क्रम-नियमितपर्यायमीमांसा २३१ 
इस उद्धरणसे दो तथ्य स्पष्ट होते हैं-- 

१. एक तो इसमें एकद्रव्यप्रत्यासत्तिवश क्रमसे होनेवाली दो पर्यायोंमें 
कार्य-का रणभाव स्वीकार किया गया है। जिसे कि भागममें निश्चय 
उपादानोपादेय भावरूपसे सम्बोधित किया गया है। इससे जिन 
महाशयोंका यह कहना है कि अव्यवहित पूव्व॑ पर्यायके नाश होनेपर 
अगले समयमें कार्य होता है, इसलिये पर्व पर्यायमें कारणता नहीं 
वनती । उनके इस मतका खण्डन हो जाता है और साथ ही जो केवल 
द्रव्यमें ही कारणता मानते हैं उसका भी निषेध हो जाता है, क्योंकि उक्त 
उद्धरणमें द्रव्यप्रत्यासत्तिको हेतुरूपसे उपस्थित कर अव्यवहित पर्वोत्तर 
दो पर्यायोंमें कार्यकारणभाव स्वीकार किया गया है| 

२. उक्त उद्धरणसे दूसरी यह वात सिद्ध होती है कि जिसे हम 
सहकारी कारण कहते हैं उससे कार्यद्रव्य सवंथा भिन्‍न होता है। उसके 
साथ कायंद्रव्यकी एकद्रव्यप्रत्यासत्तिका सवंथा अभाव है। फिर भी जो 
उसे सहकारी कारण कहा गया है सो वह काल प्रत्यासत्तिविशेषवश ही 
स्वीकार किया गया है। इसका यह अथथ हुआ कि प्रत्येक कार्यके प्रत्ति 
आभ्यन्तर-बाह्य उपाधिकी भपेक्षा अन्तर्व्याप्ति और वाह्मव्याप्तिका योग 
रहता ही है। उनमें किसी प्रकारका व्यववान नहीं होता | 


७. आ० कुन्दकुन्दके वचनका तात्पये 
आचार्य कुन्दकुन्दने नियमसार गाथा १४ में कहा है-- 
पज्जाओ दुविग्रप्पो स-परावेक्खों य णिरवेक्खों ॥१४॥। 
पर्यायें दो प्रकार की हैं--स्वपरसापेक्ष पर्याय) और निरपेक्ष 
पर्यायें ॥१४॥ 
इन्हींको क्रमसे विभाव पर्याय और स्वभाव पर्याय भी कहते हैं। 
प्रकृत प्रकरण जीवोंका है, इसलिये मात्र इस दृष्टिसे दोनों प्रकारकी 
पर्यायोंका खुलासा करते हुए वे आगे लिखते हैं-- 
णरणारयतिरियसुरा पज्जाया ते विभावमिदि भणिदा | 
कम्मोपाधिविवज्जियपज्जाया ते सभावर्भिदि भणिदा ॥१५॥ 
मनुष्य, नारक, तियंञ्च और देवपर्याय ये विभाव पर्यायें कही गई 
हैं तथा कर्मोपाधिसे रहित पर्यायें स्वभाव पर्यायें कही गई हैं।॥।१५॥ 
यहाँ मनुष्यादि पर्यायें उपलक्षण हैं। इनसे विभावपर्यायोंमें सभी 
कर्मोपाधिवाली शक्षर्थ पर्यायों और व्यज्ञन पर्यायोंका ग्रहण हो जाता है 


२३२ जैनतत्त्वमीमांसा 


तथा स्वभाव पर्यायोंमें कर्मोपाधिरहित सभी अर्थपर्यायों कौर व्यज्जन- 
पर्यायोंका ग्रहण हो जाता है। भ्रक्ृत्में जो विभावपर्यायें हैं वे ही स्वपर- 
सापेक्ष पर्यायें कहलाती हैं और जो स्वभाव पर्यायें हैं वे ही निरपेक्ष 
पर्यायें कहलाती हैं । यद्यपि निरपेक्ष पर्यायोंकों सर्वार्थंसिद्धि अ० ५ सू० ७ 
में स्वप्रत्यय कहा गया है, पर जब अपेक्षाका अर्थ विकल्प किया जाता 
है तब स्वभाव पर्यायोंकी उत्पत्ति और अनुभवकी दणामें जीव विकल्प- 
रहित रहते हैं यह ध्वनित करनेके लिये ही आचार्यने स्वभाव पर्यायोंको 
मात्र निरपेक्ष कहा है। उनके पीछे स्व और पर ऐसा कोई विशेषण 
नहीं छगाया है। तथा जब कर्मोपाधिस रहितकी विवक्षा: होती.है तब 
वे ही स्वप्रत्यय या स्वसापेक्ष पर्यायें भी कहलाती हैं। नयविभागगहन 
है। कब कौन नयसे कौन वात कही गई है यह समझना उसीके लिये 
सम्भव है जो उसमें पारंगत हो | 

यह दो पर्यायोंकी व्यवस्था है । किन्तु आज-कल इस त्तथ्यकों समझे 
बिना कई महाशय एक नये मतका प्रचार कर रहे हैं। उनका कहना है 
कि अगुरुलूघुगुणकी षड़गुणी हानि-वुद्धिरूप पर्यायें स्वप्रत्यय पर्यायें हैं। 
उनमें वे कालको भी व्यवहार हेतुरूपसे नहीं स्वीकारते | एक विडम्बना 
और है और वह यह कि वे अगुरुलघु गुणकी उक्त पर्यायोंकों छोड़कर 
और जित्तनी भी स्वभाव पर्यायें हैं उन्हें स्व-पर सापेक्ष कहते हैं । 

स्वसापेक्ष पर्यायोंके समर्थनमें तो वें सर्वार्थंसिद्धि अ० ५ सू० ७ के 
उसी कथनको उद्धुत्त करते हैं जहाँ पर्यायोंके दो भेद करके उच्का 
स्पष्टीकरण किया गया है और स्वभाव पर्यायोंके स्वपरसापेक्ष कहनेके 
समर्थ॑नमें वे यह युक्ति देते हैं कि जिन पर्यायोंके होनेमें परकी सहायता 
की अपेक्षा होती है वे स्वपरसापेक्ष पर्यायें हैं । इनमें विभाव और स्वभाव- 
रूप सभी पर्यायें ली गई हैं । 

यह उन महाशयोंका कहना है। अव देखना यह है कि उन्होंने 
आगमके जिन वचनोंकों उद्धृत्त कर यह ॒अभिप्राय व्यक्त किया है वह 
कहाँ त्क ठीक है। एक उद्धरण तो सर्वार्थसिद्धिका है जिसका हम 
पहले ही उल्लेख कर आये हैं। प्रकरण धमं, अधर्म और आकाश द्वव्य- 
का है। उसकी टीकामें लिखा है-- 

धर्मादानि द्रव्याणि यदि निष्क्रियाणि ततस्तेपामुत्पादो न भवेत्‌ । क्रियापूर्वको 
हि घटादीनामुत्पादो दृष्ट: | उत्पादाभावाच्च व्ययाभाव इति | तत्तः सर्वद्रव्याणा- 
मुत्पादादित्रयकल्पनाव्याघात इंति ? तन्‍त, कि कारणम्‌ ? अन्यथोपपत्ते : । क्रिया 
निमित्तोत्पादाभावंष्प्येषां धर्मादीनामन्यथोत्पाद: कल्प्यते । तच्यथा--- 
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शंका--धर्मादिक द्रव्य यदि निष्क्रिय है त्तो उनकी उत्पाद पर्याय 
नहीं बनती, क्योंकि घटादिका क्रियापूवंक उत्पाद देखा जाता है। और 
इनकी उत्पाद पर्याय नहीं बनी त्तो इनकी व्यय पर्यायका भी अभाव हो 
जाता है और इसलिये सब द्रव्योंके उत्पादादि त्तीनरूप होनेका व्याघात 
प्राप्त होता है ? 


समाधान--ऐसा नहीं है, 
शंका--इसका क्‍या कारण है ? 
समाधान--इनकी दूसरे प्रकारसे उत्पाद पर्याय बन जाती है। 


क्रिया निमित्तक उत्पाद पर्यायका अभाव होने पर भी इन धर्मादिक 
द्रव्योंकी अन्य प्रकारसे उत्पाद पर्याय स्वीकार की गई है। यथा-- 


इतने उल्लेखसे यह स्पष्ट है कि प्रकृतमें धर्मादिक तीन द्रब्योंके 
सम्बन्धमें ही ऊहापोह हो रहा है। यद्यपि सभी द्रव्योंकी स्वभाव पर्यायें 
धर्मादिक द्वव्योंकी स्वभाव पर्यायोंके समान अनिमित्तक (आश्रय निमित्तों- 
को गिना नहीं) ही होती हैं, फिर भी प्रकृतमेंधर्मादिक तीन द्रव्य ही 
विवक्षित हूँ | आगे उन तीन द्रव्योंकी स्वभाव पर्यायें किस प्रकार होती 
हैं इसको वतलाते हुए वहाँ लिखा है-- 


द्विविध उत्पाद:--स्वनिमित्तः परप्रत्ययह्च । स्वनिमित्तस्तावदनन्तानाम- 
गुरुलघुगुणानामागमप्रमाणादस्युपगम्यमानानां पड्स्थानपतितया वृद्धथा हान्‍्या च 
प्रवर्तमानानां स्वभावात्तेपामुत्वादों व्ययद्चः । 


उत्पाद पर्याय दो प्रकारकी होती है--स्वनिमित्तक ओर परप्रत्यय- 
रूप पहले स्वनिमित्तक कहते हैं--इन तीनों द्रव्योंमें आगम प्रमाणसे 
स्वीकार किये गये अनन्त अगुरुलघुगुण (अविभाग प्रतिच्छेद) होते हैं 
जिनका छह स्थानपतित वृद्धि और हानिके द्वारा वर्तन होता रहता है । 
अतः इनकी स्वभावसे उत्पाद और व्ययरूप पर्याय बन जाती है। 


इस प्रकार इन तीन द्रव्योंमें स्वप्रत्यय पर्याय कैसे वनती है यह सिद्ध 
किया | यही बात तत्त्वाथ॑वारतिकर्में भी कही गई है। साथ ही वहाँ 
इनमें परप्रत्यय पर्यायका व्यवहार कैसे होता है यह स्पष्ट करते हुए 
लिखा है-- 


परप्रत्ययोष्पि अश्वादेगतिस्थित्यवगाहनहेतुत्वात्‌ । क्षण क्षण तैंपा भदात्‌ 
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तद्वेतुत्वमपि भिन्‍नमिति परप्रत्ययापेक्षया उत्पादों विनाशइंच व्यवहियते । 
स० सि० तथा त० वा० ब० ५ सू० ७ । 

इन तीनों द्रव्योंमें परनिमित्तक भी उत्पाद और व्यय होता है, क्योंकि 
भश्व आदिकी गति, स्थिति और अवगाहतमें क्रमसे धर्मादिक तीनों द्रव्य 
निमित्त होते हैं। यत्त: इन गति आदिकमें क्षण क्षणमें अन्तर पड़ता है, 
इसलिये इनके कारण भी भिन्‍न-भिन्‍न होने चाहिये इस प्रकार इन धर्मा- 
दिक द्वव्योंमें परप्रत्यय उत्पाद और व्यय व्यवहृत होता है। 

यही बात 'कालइच” इस सूत्रकी व्याख्यामें भी दृहराई गई 
है। यथा-- 

व्ययोदयो परप्रत्ययों अगुरुलघुगुणवुद्धिहान्यपेक्षया स्वप्रत्ययों च । 


काल द्रव्यकी व्यय और उत्पाद पर्याय परनिमित्तक होतीं हैं तथा 
अगुरुलघु गुणों ( अविभागप्रतिच्छेदों ) की वृद्धि और हानिकी अपेक्षा 
स्वप्रत्यय व्यय और उत्पाद पर्यायें होती हैं । 

गुण शब्द पर्यायांशके अर्थमें भी व्यवहृत्त होता है यह बात हम त० 
सृ० अ० ५ के “न जघन्यगुणानां' इत्यादि तीन सृत्रोंसे त्तो जानते ही हैं । 
साथ ही तत्त्वार्थथातिक अ० ५ सू० १ के इस वचनसे भी इसकी सिद्धि 
होती है-- 

रूपरसगन्धस्पर्गयुक्ता हि. परमाणवः एकगुणरूपादिपरिणताः ह्ित्रिचतुः- 
संख्येयासंख्येयानन्तगुगगरत्वेन वर्धन्ते । तथव हानिमपि उपयान्तीति गुणपेक्षया- 
पूरणगलनक्रियोपपत्तें: प्रमाणुष्वति पुद्गलत्वमविरुद्धम 

जो एक अविभागप्रततिच्छेदको लिये हुए रूप आदिसे परिणत रूप 
रस, गनन्‍्ध और स्पशंवाले ,परमाणु हैं वे दो, तीन, चार, संख्यात्त, 
असंख्यात और अनन्त अविभाग प्रतिच्छेदरूपसे वृद्धिको प्राप्त होते हैं । 
तथा उसी प्रकार हानिको भी प्राप्त होते हैं । इस प्रकार अविभागप्रत्ति- 
च्छेदोंकी अपेक्षा प्रण-गलनक्रियाकी उपपत्ति बन जानेसे परमाणुओंमें 
भी पुदंगलपना अविरोधरूपसे बन जात्ता है। 


८. शंका-समाधान 


शंका--परमार्थसे जब सभी पर्यायें स्वसे ही उत्पन्न होती हैं तब 
किल्‍्हीं पर्यायोंकी स्वभावपर्यायकी संज्ञा देता और किन्होंको विभाव- 
पर्यायकी संज्ञा देना ऐसा भेद क्यों किया जाता है ? 

समाधान--अन्य द्र॒व्योंकी अपेक्षा तो यहाँ विशेष ऊहापोह नहीं 
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करना है। मात्र जीवोंकी अपेक्षा विचार करना है। प्रत्येक जीव ज्ञान- 
दर्शन स्वभाव है, राग, हंष, मोहस्वभाव नहीं | यत्तः संसारी जीव 
भनादि काल्‍से अपने ज्ञान-दर्शन स्वभावको भूलकर पंचेन्द्रियोंके विषयों- 
में इष्टानिष्ट वुद्धिके साथ शरीरादियें ही एकत्ववुद्धि करता भा रहा है। 
परिणामस्वरूप 'में ज्ञान-दर्शन स्वभाव भात्मा हूँ! इस त्थ्यकों भूला हुआ 
है। यह वस्तुस्थिति है। इससे यह तथ्य फलछित्त हुआ कि परपदार्थोकी 
ओर झुकावकी भूमिकामें जोवकी जो-जो अवस्था या भाव होते हैं वे 
विभाव भाव हैं और अपने ज्ञान-दशंन स्वभावको निजरूपसे हरक्ष्यमें 
लेनेपर जीवकी जो-जो अवस्था या भाव प्रगट होते हैं वे सब स्वभाव 
भाव हूँ | इसी तथ्यको जानकर ही आचार्य अमृतचन्द्रदेव कलूश काव्यमें 
भव्य जनोंको सम्बोधित करनेके अभिप्रायसे कहते हैं-- 

आसंसाराखतिपदममी रागिणों नित्यमत्ताः | 

सुप्ता यस्मिन्नपदमपर्द तद्धि बुध्यव्वमन्धा: ॥ 

एवंतेतः पदमिदमिंद॑ यत्र. चैतन्यबातुः । 

शुद्ध: शुद्ध: स्व॒ससभरतः स्थायिभावत्वमेति ॥ १३६ ॥ 

हे अन्ध प्राणियों | अनादि संसारसे लेकर ये रागी जीव प्रत्येक 
पर्यायमें सदा मत्त चर्तंतते हुए जिस अवस्थामें सो रहे हैं वह अवस्था 
तुम्हारा स्वरूप नहीं है, तुम्हारा स्वरूप नहीं है, इसे तुम समझो। 
अतः अपने निज स्वरूपको उपलूव्ध ऋरनेके लिए इस ओर आओ, इस 
ओर आगशो, तुम्हारा स्वरूप यह है--यह है जहाँ अतिशुद्ध चेतन्यधातु 
निज रससे ठसाठस भरी होनेके कारण स्थायीपनेको प्राप्त है । रा 
जिस तथ्यको आचार्य कुन्दकुन्ददेवने समयसार गाथा २०१-२०रमें 
स्पष्ट किया है, इस कलश काव्य द्वारा उसी ओर इंगित किया गया है 208 
इस कथनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि इस जीवके विभावरूप परिणमन- 
का यथार्थ कारण स्वयं उसका अपराबव है, परपदाथे नहीं | कर्मादि 
परपदार्थोमें तो निमित्तता तब स्वीकारी जाती है जब यह जीव स्वभाव- 
को भूलकर उनकी ओर झुकाववाला होता है। तभी उनमें कर्ता 
निमित्तपनेका तो नहों, कारण निमित्तपनेका व्यवहार किया जाता है | 
देखो समयसार गाथा ६५-६६ | 

इसलिये जेन दर्शन अनुसार यदि देखा जाय तो निमित्तपनेकी 
अपेक्षा अन्य द्रव्योंमें अन्य द्रव्योंके कार्योकों सम्पादित करनेका कोई 
गुण न होनेसे सभी समान है, वह मात्र असदभूत व्यवहार हैं। इस 
विपयमें विद्येष स्पष्टीकरण हम पहले ही कर आये हैं। 
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दंका--अन्य द्रव्य अन्य द्रव्यके कायमें जब वास्तवसें सहायक नहीं 
होता तो अध्यात्मवृत्त जीवके व्यवहार निमित्त गौण रहता है ऐसा क्‍यों 
कहा गया है ? 

समाधान--इस वचन द्वारा वहाँ पराश्चित विकल्पको छुड़ानेका ही . 
उपदेश दिया गया है। यहाँ 'पर' शब्दका अर्थ राग है। जो अध्यात्मवृत्त 
जीव है वह रागके अधीन होकर लाभ-अलाभकी कल्पना नहीं करता 
यह इसका तात्पय॑ है। 

शंका--प्राक्‌ पदवी भर्थात्‌ सविकल्प दक्षामें ज्ञानीके रागके अधीन 
होकर प्रवृत्ति तो देखी जाती है। आगम भी इसे स्वीकार करता है।' 


समाधान--ज्ञानीके आत्माके लाभकी दृष्टिसे वह प्रवृत्ति नहीं होती । 
उस प्रकारके रागके होनेसे ऐसी प्रवुत्तिका होना और बात है पर उसे 
भात्माके लिए हित्तकारी मानना और बात है । ज्ञानी जीव उसे आत्माके 
लिए हितकारी नहीं मानता, इसलिये अध्यात्ममें ज्ञानीके ऐसे व्यवहा रको 
अबुद्धिपुवंक ही स्वीकार किया गया है। ज्ञानीके व्यवहार हेतु गौण है 
उसका अथ॑ भी यही है। वेसे जिस कार्यके होते समय जो बाह्य और 
आभ्यन्तर उपाधि हेतु मानी गई है वह वहाँ भी नियमसे होत्ती ही है 
उसका निषेध नहीं है । ह 

शंका--स्वाश्वित प्रवृत्ति और पराश्चित प्रवृत्ति तथा स्वाधीन और 
पराधीन प्रवृत्तिमें क्या अन्तर है ? 

समाधान--अज्ञान या मोहपृर्वंक जितनी भी प्रवृत्ति होती है उसीका 
नाम पराश्चित या पराधीन प्रवृत्ति है त्था मोह या मिथ्यात्वके अभावमें 
ज्ञानीके जितनी भी बाह्य प्रवृत्ति होती है उसके होते हुए भी आत्महित्त 
गौण न होनेसे वह उसका कर्ता नहीं होता तथा स्वात्महितके कार्यमें सदा 
युक्त रहता है, इसलिये स्वात्महितरूपसे जित्तती भी आत्मोन्‍्मुख प्रवृत्ति 
होती है वह स्वाधीन या स्वाश्नित प्रवृत्ति कहलाती है। 

शंका--जब कि स्वप्रत्यय और स्वभाव पर्यायका अर्थ एक ही है ऐसी 
अवस्थामें प्रकतमें इनको परप्रत्यय क्यों कहा गया है ? 

समाधान--बात यह है कि पुद्गलका त्तो ऐसा स्वभाव. है कि वह 
यथाविध्ति पर पुदंगलका योग मिलने पर स्वयं इलेषबन्ध॒को प्राप्त हो 
जाता है पर जीवकी चाल इससे भिन्‍न है, क्योंकि वह मोह, कषाय, योग- 
रूप परिणत अवस्थामें, ही स्वय' एक क्षेत्रावगाहरूप परिणामको प्राप्त 
होता है और वह तब त्तक उसको प्राप्त होता रहता है जब तक 
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कि वह अपने उपयोग स्वभावको रूक्ष्यमें लेकर स्वयं त्त्स्वरूप होकर 
नहीं परिणमता । इन दो अवस्थाओोंको छोड़कर जो परप्रत्यय शब्दका 
प्रयोग है वह मात्र प्रत्येक द्रव्यको एक समयकी पर्यायसे दूसरे समयकी 
पर्यायको भिन्‍न रूपसे सूचन करनेके लिए ही है और जिसके द्वारा इसका 
सुचन होता है उसे निमित्त कहा गया है। देखो सर्वार्थसिद्धि अ० ५, 
सूत्र एकी टीकाका अन्तिम भाग | 


शंका--जीवके विषय और कषायको वन्चका हेतु बतछाते समय 
पंचेन्द्रियोंके विषयोंको भी वन्धका हेतु कहा गया है सो क्या वात है ? 


समाधान - पंचेन्द्रियोंके विषयोंमें रागबुद्धि होनेसे ही उन्हें बच्चका 
हेतु कहा गया है। वास्तवमें वन्धका हेतु त्तो राग ही है। पंचेन्द्रियके 
विषय नहीं। जहाँ भी इन्हें वन्धका हेतु कहा गया है वहाँ जीवके वन्ध- 
का हेतु राग और रागका वाह्य हेतु पंचेन्द्रिके विषय यह समझ कर 
ही कहा गया है| इसीलिये समयसार और तत्त्वाथ॑ंसूत्र आदि परमागमर्मे 
जीवके बन्धके हेतुओंकी परिगणना करते समय मात्र मिथ्यात्व, अविरत्ति, 
प्रमाद, कपाय और योगको ही वन्धका हैतु कहा है, पुद्गलादि अन्य 
पदार्थोको नहीं | 

प्रकृतमें वस्तुस्थिति यह है कि पुदगलकी त्तो विवक्षित पर्याय ही 
उसके वन्धकी हेतु है और जीवकी मोहादिरूप परिणति ही उसके बन्ध- 
की हेतु है, इसलिए ये दोनों द्रव्य स्वयं ही बन्ध अवस्थाको भ्राप्त होते 
हैं यह सिद्ध होता है। 

शंका--आगममें जो यह कहा गया है कि जीवके भज्ञानादिको 
निमित्त कर कारमंणवर्गणाएँ कर्मझप परिणम जाती हैं और उनके उदय- 
को निमित्त कर जीव भज्ञानादिखूप परिणमता रहता है सो क्या वात है ? 

समाधान--यह असदभूत व्यवहार नयका कथन है। वह यथासम्भव 
बाह्य व्याप्तिको देखकर ही किया गया है, क्योंकि उपादान-उपादेयरूप 
कार्यकारणमें जहाँ क्रमभावी अविनाभावकी मुख्यत्ता है वहाँ बाह्य निमित्त 
मैमित्तिक सम्बन्धरूप कार्यकारणमें कालगप्रत्यासत्तिकी मुख्यता है वेसे 
परमार्थंसे सभी कार्य होते तो हैं परनिरपेक्ष हो । उन्हें परसापेक्ष असद्भूत- 
व्यवहारनयसे ही कहा जाता है। 

श्री जयधवला पुस्तक ७ में अल्पवहुत्वके कथनके प्रसंगसे ये वचन 
आये हैं-- 
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अणंताणुमाणे जहण्णपदेससंतकम्ममसखेज्जगूणं । कोहे जहण्णपरदेससंतकम्मं 
विसेसाहियं। पयडिविसेसादों । मायाएं जहण्णपरदेससंतकम्म॑ विश्वेसाहिय॑ । 
विस्ससादो । लोहे जहण्णपदेससंतकम्मं॑ विसेसाहियं । एदाणि सुत्ताणि सुगमाणि । 
बज्ञत्यक्रारणणिरवेक्खो वत्युपरिणामों | पृ० ११७. 


यहाँ इष्ट प्रयोजनकी हृष्टिसे लिये गये हेतुवचल जयधवला टोकाके 
हैं, शेष सव चूरण्सूत्र हैं। उससे अनन्तानुवन्धी मानमें जघन्य प्रदेश 
सत्कर्म॑ असंख्यातगुणा हैं। उससे क्रोचमें जघन्य प्रदेश सत्कर्म विद्येष॑ 
अधिक है। प्रकृत्तिविशेषके कारण ऐसा है। उससे मायामें जधन्य प्रदेश 
सत्कर्म विशेष अधिक है। क्योंकि स्वभावसे ही ऐसा है। उससे लोभमें 
जघन्य प्रदेश सत्कर्म विशेष अधिक है। ये सब सूत्र सुगम हैँ, क्योंकि 
वस्तुका परिणाम वाह्मय कारणनिरपेक्ष ही होता है । 

देखो, वन्धके समय उक्त प्रकृतियोंके अल्पवहुत्वक्री स्वभावसे ऐसी 
व्यवस्था बन जाती है। उन प्रकृतियोंमें यथासम्भव उत्कषंण, अपकष॑ण 
या संक्रमणके होनेपर भी इस अल्पवहुत्वमें अन्तर नहीं पड़ता | कोई 
कहे कि जो कमंवन्धके हेतु मिथ्यात्वादि कहे हैं उनके कारण ऐसा होता 
होगा ? इस पर आचार्य कहते हैं कि भाई ) ऐसा नहीं है | इस रूपसे 
उन प्रक्ृ त्तियोंका होना विख्सा है। ऐसा होनेमें वाह्म द्रव्य, क्षेत्र, काल 
और जीवके परिणामविशेष इनका कोई हाथ नहीं है । 

श्री घवलाजी पु० ६ पृ० १६३-१६४ में जो नपुंसकवेद आदि कत्ति- 
पय प्रकृतियोंके उत्कृष्ट स्थितिवन्धके प्रमाणका निर्देश किया है । इसपर 
किन्‍्हीं प्रकृतियोंका कम और किन्हींका अधिक उत्कृष्ट स्थितिबन्ध क्‍यों 
होता है। इसी शंकाका समाधान करते हुए आचाय॑ वीरसेन लिखते हँ--- 

कुदो ? पयडिविसेसादों। णच सब्बाईं कज्जाइं एयंत्तेणवज्ञत्यमवेक्सखिय 
चे उप्पज्जंति, सालिवीजादो जवंकुरस्स वि उप्पत्तिपपंगा। ण च तारिसाइं 
दव्वाइं तिसु वि कालेसु कहिं पि अत्थि, जेसि वछेण सालिवीजस्स जवंकुरुप्पायण- 
रुत्ती होज्ज, अणवत्थापसंगादो । तम्द्रा कम्हि वि अंतरंगकारणादों चेंच कज्जु- 
प्प्ती होदि त्ति णिच्छओ कायव्यो | पृ० १६४ । 

क्योंकि प्रकृति विशेष होनेसे इस सूत्रमें कही गई प्रकृत्तियोंका ' 
उक्त प्रकारसे उत्कष्ट स्थितिवन्ध होता है। सभी काय॑ एकान्तसे वाह्म 
कारणकी अपेक्षासे नहीं उत्पन्न होते हैं, अन्यथा शालिधान्यके बीजसे 
यवांकुरकी उत्पत्तिका प्रसंग प्राप्त होता है । किन्तु इस प्रकारके द्रव्य 
तोनों हो कालछोंमें किसो भी क्षेत्रमें नहीं पाये जाते जिनके वलसे शालि- 
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धान्यके बीजमें जौके मंकुरको उत्पन्त करनेकी शक्ति होवे | यदि ऐसा 
होने लगे त्तो किससे किस कार्यंकी उत्पत्ति हो इसकी कोई व्यवस्था ही 
नहीं वन सकेगी। इसलिये किसी भी क्षेत्रमें और किसो भी कालमें 
भन्तरंग कारणसे ही कार्यकी उत्पत्ति होती है ऐसा निश्चय करना 
चाहिये । 

यह कित्तना तथ्यपूर्ण और स्पष्ट वचन है । इससे हम जानते हैं कि 
निशचयनय वस्तुस्वरूपका दिग्दर्शन करनेवाला होनेसे निरपेक्ष ही होता 
है। यह तो व्यवहारनयकी ही दुर्वलता है कि वह दूसरे बाह्य पदार्थोंकी 
अपेक्षास विवक्षित्त पदार्थवा निरूपण करता है। जैसे किसी पुरुषको 
महान्‌ कहा जाय तो निश्चयनयकी ओरसे तो यह कहा जायगा कि वह 
अपने विनम्र और निष्कपट स्वभावके कारण महान है, किन्तु व्यवहार- 
नयकी ओोरसे उसे महान उसके अनुयायियों आदिको देखकर कहा 
जायगा। और इसीलिये आगममें निश्चयनयको स्वाश्रित भौरव्यवहार- 
नयको पराश्रित कहा गया है | 

इस प्रकार जड़-चेतन सभी पदार्थोके प्रत्येक कायंकी उत्पत्ति समय- 
समयके अन्य-अन्य निश्चय उपादानके अनुसार ही होती है यह सिद्ध 
हो जानेपर सभी द्रव्योंकी स्वभाव-विभावरूप सभी पर्यायें क्रमनियमित 
ही होती हैं यह सुतरां सिद्ध हो जाता है। 

९, कल्पित विपरीत सान्यताओंका निरसन 

आगे कतिपय महानुभाव जो आगमकी दुहााई देकर अपन्नी कल्पित 
विपरीत मान्यताओं हारा स्वाध्याय प्रेमियोंकी गुमराह करनेकी चेष्टा 
करते. रहते हैं उनकी वे मान्यताएँ कैसे आगम वाह्य अत्तएव निःसार 
हैं इसपर विचार किया जाता है-- 

१, पहली वात उन महाद्षयोंकी अकाछ मरणके सम्बन्धमें है। इस 
सम्बन्धमें आगम क्या है यह देखना है | कमंशास्त्रके नियमानुसार देवा- 
दिक जीवोंकी आयु अनपवत्य॑ होती है इतना ही कहा है। इसका अर्थ 
इतना ही है कि उन जीवोंकी आयुके निषेकस्थित्तिका अपवत॑न नहीं 
होता | अर्थात्‌ इन जीवोंकी आयुस्थिति निधत्ति और निकाचित वन्च 
रूप होती है। इसीलिये इन जीवोंकी आयुको अनपवत्य कहा है । शेष 
जीवॉकी आयुके विषयमें ऐसा कोई नियम नहीं है । यह वस्तुस्थित्ति है। 

इसको दृष्टि ओझल करके यद्दि वे महाशय अपवरत्य॑ आयुका अर्थ 
क्रम नियमित्त पर्यायके निषेधके कर्थमें करके कहते हैं कि मरणके जब 
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जेंसे वाह्य निमित्त मिलते हैं तव किसी भी जीवका मरण हो जाता है। 
उसके मरणका उपादानकी गपेक्षा कोई न्तियत समय नहीं हो सकता। 
उपादानसें कौन कार्य हो यह दाह्म तिमित्तोंके मिलने और न मिलने पर 
निर्मर है। यह उन महाश्योंका कथन है । उसके इस कथनकों ध्याच- 
में रखकर प्रकृतमें अकाल मरणके सम्बन्ध ही विचार करना है। 





(१) कर्मास्त्रका नियम है कि आयुवन्चके समय भुज्यमान आायु 
जितनी जे रहती है उसका अपवर्ततनके विना पुरा भोग होकर ही जीव- 
का मरण होता है। इसके लिये देखो घवला पु० ६ उत्कृष्ट स्थिति 
चूलिका सू० रृ४ और २८ तथा जवन्य स्थिति चुलिका सू« २९, 


बौर ३३। 


(२) इस चारों सूत्रोंमें यह तथ्य स्पष्ट किया यया है कि आयुवन्ब- 
के समय जितत्ती भुज्यमान आयु शेप रहती है उत्तका न तो अपकपंण 
ही सम्भव है जौर न उत्कपंण ही सम्भव है | वह सब प्रकारकी वाघाओं- 
से रहित हैं। विषभक्षण आदि वाह्म निमित्तोंके मिलने पर भी उक्त 
भुज्यमान जायुका जपकपण होकर ह्ास नहीं होता । 


(३) यह कहना भी ठोक नहीं है कि परमवसम्बन्धी आयुवन्चके पूर्व 
भुज्यमान्त आयुका विषभरक्षण आदिके निमित्तसे छास होकर मरण हो 
जावगा. क्योंकि जब तक परमवसम्वन्धो आायुका वन्‍्ध होकर अवाबा- 
हूप भुज्यमान आयुका काल पूरा नहीं होता तव त्तक मरण नहीं 
हो सकता | 

(४) इसलिये कमंगास्त्रके अनुसार यही निश्चित होता हैं कि 
चर्मोत्तम देहदालों बादिसे रहित कर्मंभूमिज मनुष्य और तियंब हैं उन 
सुज्यनान आयुका अपकर्षण परभवसम्वन्धी आयुवन्धके पृ्व॑ त्तक 
सम्भव है, आयुवन्चके कालसे लेकर नहीं । 


सा 





2 2 9 4, 


(५) तत्त्वाथंसूतकारने कालूमरण गौर जकारूमरणका उल्लेख न 
कर मात्र इतना कहा हैं कि उपपाद जन्मवाले, चरमोत्तर शरोरवाले 
बौर असंब्यात वरषंकी बआायुवाल्ल जीवोंकी जाय बनपवत्य॑ होती है 
मर्यात्‌ अपदर्तन (अपकर्षण) के अयोग्य होतो है | इनकी निषेक स्थितियों- 
का अपकर्पण नहीं होता । इससे यह फलित होता है कि जञष जीवोंकी 
आायुके निषेकोंका अपकपंण होना सम्भव है । ' 

(६) तंत्र बह प्रदतन होता हैं कि भुज्यमान बायुके सिषेकोंमें अपकर्पण- 
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की योग्यता रहनेपर ही विषभक्षण आदिको निमित्तकर उन निषेकोंका- 
अपकषंण होता है या बिना योग्यताके ही विषभक्षण आदिको निमित्त- 
कर उन निषेकोंका अपकंषंण हो जाता है। योग्यताके अभावमें भी 
कोई कार्य होता है ऐसा तो वे महाश्य भी स्वीकार नहीं करेंगे, अन्यथा 
जौ के बीजसे ही शालिधान्यकी उत्पत्ति माननी पड़ेगी, अभव्य भी रत्न- 
त्रयको उत्पन्न कर मोक्षके पात्र हो जायेंगे। कार्यके अनुरूप योग्यताके 
स्वीकार करने पर भी उसका परिपाक काल भआने पर ही वह फलित 
होती है यह भी मानना पड़ेगा। इससे सिद्ध हुआ कि जिन जीवोंकी 
भुज्यमान आयुके अपकर्णके योग्य काछकी उपलब्धि जब प्राप्त होती 
है उसी समय विषभक्षण आदिको निमित्त कर उसका अपकषंण होता 
हैं। सो भी वह आगामो भवसम्वन्धी आयुवन्धके पू्े त्तक ही, उसके 
बाद नहीं । 


(७) अतएव लोकमें जिसे अकालमरण या कदलीघात कहा जाता 
है, शास्त्रीय हृष्टिसि उसका इतना ही अर्थ है कि यह आयु अपकपषंणके 
योग्य थी, इसलिये विषभक्षण आदिको निमित्त कर इसका अपकर्षण हो 
गया और तदनन्तर पर भवसम्बन्धी आयुका बन्ध होकर आवाधा काल 
प्रमाण अपनी भुज्यमान आयुके समाप्त होने पर उसका अन्त हो गया । 
यहाँ इतना विशेष समझना चाहिये कि भुज्यमान आयुके अपकषंण 
होनेके तत्काल बाद परभवसम्बन्धी आयुका वन्‍्ध हो सकता है या कालछा- 
स्तरमें परभवसम्वन्धी आयुका वन्ध हो सकता है। ऐसा कोई एकान्त 
नियम नहीं है कि भुज्यमान आयुके अपकर्षणके सत्काछ बाद ही परभव- 
सम्बन्धी आयुका बन्ध होना ही चाहिये | साथ ही इस प्रकारसे आयुबन्ध- 
के समय भुज्यमान आयु कितनी शेष रहती है इस विषयमें भी कोई एक 
नियम नहीं है। कमसे कम एक अन्‍्तमुंह॒र्त भी शेष रह सकती है और 
अधिकसे अधिक एक पूर्वकोटिके कुछ कम एक त्रिभागप्रमाण भी शेष 
रह सकती है | 


इस प्रकार अनपवरत्य॑ और अपवत्यं भायुका क्या तात्पयं है यह 
कर्मशास्त्रके अनुसार स्पष्ट होतेपर भी यदि वे महाशय अपनी जिदका 
परित्याग किये बिना अपनी कल्पताके अनुसार अकाछूमरणका अथ 
करमेमें ही अपनी सफलता मानते हैं तो उन्हें अकालमरणके समान 
अकाल जन्म भी मानना पड़ेगा, क्योंकि मरण कही चाहे पूर्व पर्यायका 
व्यय कहो दोनोंका अर्थ एक ही हैं तथा व्यय और उत्पादमें मात्र कक्षण- 


हो 
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भेद होनेसे ही वे दो माने गये हैं। वेसे जो पूर्व॑ पर्यायका व्यय है वही 
अगली पर्यायका उत्पाद है। घटका विनाश ही कंपालोंकी उत्पत्ति है। 
कहा भी है कार्योत्पाद: क्षय: | आगममें जो हेतु दिया जाता है वह विव- 
क्षित अभिप्रायकी पुष्टिकी हृष्टिसे ही दिया जाता है। एकान्‍्तसे उसे 
स्वीकार कर लेना युक्तियूक्त नहीं है। नय दो हैं--निशचयनय और 
व्यवहारनय | निरचयनय त्तो जो वस्तु जेसी है उसे उसी प्रकार कहता, 
है। किन्तु व्यवहारनय बाह्य संयोग आदिके आधारसे उसका कथन 
करता है। यह इष्टाथंकी सिद्धिका तरीका है। किन्तु व्यवहारनयके 
कथनको ही परमाथ्थ मान लेना उचित नहीं है। परमार्थसे सामान्य- 
विशेष उभयरूप प्रत्येक वस्तु स्वाश्रित है, पराश्रित नहीं । मात्र परके 
ढ्वारा उसकी सिद्धिकी जात्ती है, इसलिये व्यवहारनय भले ही पराश्रित्त 
हो, पर इससे वस्तुको ही पराश्चित मानना आगमका अपलाप करना 
है। इसलिये यह निर्चित होता है कि अकाल मरणका जो अर्थ दूसरे 
महानुभाव करते हैं वह ठीक नहीं होकर यही मानना उचित है कि सब 
पर्यायोंका काल अपने-अपने नियत उपादानके अनुसार निर्िचत है 
उसमें फेर-फार नहीं हो सकता | 


(२) वे महाशय अपने कल्पित अथंकी सिद्धिमें उदीरणा आदिको 
भी उपस्थित करते हैं, किन्तु क्या वे यह कहनेका साहस कर सकते हैं कि 
जो कर्म परमाणु उपशमकरण अवस्थाको प्राप्त हैं उनकी कभी भी 
उदीरणा हो सकती है या जो कमंपरमाणु निधत्तिकरण अवस्थाको 
प्राप्त ह उनकी कभी भी उदीरणा और संक्रम हो सकता है। या जो 
कमंपरमाणु निकाचित्तकरण अवस्थाको प्राप्त है उनकी कभी भी उदी- 
रणा, संक्रम, उत्कषेण और अपकष॑ण हो सकता है । यदि नहीं तो उन्हें 
यह मान लेनेमें आपत्ति नहीं होनी चाहिये कि जिन कर्मंपरमाणुओं में 
जेसी योग्यता होती है उसका परिपाककारू आनेपर वही कार्य होता 
है । इससे सभी पर्यायें क्रम नियमित ही होती हैं यही सिद्ध होता है । 


(२) जब संसारका अध॑पुद्गल परिवततेनकालरू शेष रहत्ता है तब 
सम्यक्त्वकी प्राप्ति होना सम्भव है यह आगमका स्पष्ट निर्देश है। 
किन्तु वे महाशय अपने अभिप्रायकी -पुष्टिमें इसका भी दुरुपयोग करते 
हैं। वे कहते हैं कि जब-जब अरध॑पुद्गल परिवतंन काल शेष रहता है. 
तब-तब सम्यवत्वकी प्राप्ति होना सम्भव है। किन्तु उन्हें समझना चाहिये 
कि जिस अध॑पुद्गल परिवतंनके आदिमें सम्यग्दर्शनको प्राप्ति होती 
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हैं उसके बाद जब जीव इतने कालके बाद नियमसे मुक्त हो जाता 
है। ऐसी भवस्थामें जब काल नियम बन जाता है तब अनियम कहाँ 
रहा। इस प्रकार वे महाशय अपने कथन द्वारा कारूनियम स्वीकार 
करके भी कथनमें मात्र उसका निषेव करते हैं। दूसरे सम्यग्दशंन होते 
समय अनन्त संसारका छेद हो जाता है, आगममें जो यह कहा गया है 
तो इसका इतना ही अभिप्राय है कि अनन्त संसारके कारण जो मिथ्यात्व 
भौर भनन्तानुवन्धी कषाय थे उनका छेद हो गया है। यहाँ कारणमें 
कार्यका उपचार कर यह वचन कहा गया है। 

(४) वे महाशय वाह्य निमित्तमें कार्यक्ृत स्वभाव मानते हैं अत्तः 
अव्यवहित पू॑पर्यायमें कारणता स्वीकार करनेके लिये तैयार नहीं हैं । 
इसपर हमारा कहना यह है कि यदि यह बात है त्तो उपादानके लक्षणमें 
अव्यवहित पूव्व॑ पर्याय” यह विद्येषण नहीं छगाया जाना चाहिये था। 
यतः यह विशेषण लगाया गया है, इससे सिद्ध है कि आचार्योने अव्य- 
वहित पृव॑पर्याय युक्त द्रव्यमें निश्चित कारणता स्वीकार करनेके लिये ही 
लक्षणमें पहले यह विशेषण लगाया है। इसी तथ्यके समर्थनमें आचाय॑े 
विद्यानन्दि अष्टसहस्नी पृ० १०० में लिखते हैं-- 


ऋजुसूत्रनयार्पणाद्धि प्रागभावस्तावत्कर्यस्योपादानपरिणाम एवं .पूर्वा- 
नन्तरात्मा । 


ऋजुसूत्रनयकी मुख्यतासे तो अनन्तरपू पर्यायरूप उपादान-परिणाम 
ही कार्यका प्रागभाव है । 

देखो दो समयमें प्रागभाव और प्रध्वंसाभावकी व्यवस्था इस 
आधारपर बनती है कि जिस कार्यके अभावसे अगले समयका कार्य 
हुआ वह प्रध्वंसाभाव है और उपादानरूप द्रव्य प्रागभाव है। इसी 
त्थ्यको पृ० १०१ में-स्वीकार करते हुए वे लिखते हैं-- 

प्रागभाव-प्रध्वंसयोस्पादानोपादेयरूपतोपगमात्प्रागभावोपमर्दनेन  प्रध्वंसस्था- 
त्मलाभात्‌ । 

प्रागभाव और प्रध्वंसाभावमें क्रसे उपादान और उपादेयरूपतता 
स्वीकार की गई है, इसलिये उपादानके उपमदंलद्वारा प्रध्यंसाभावकी 
प्राप्ति होती है यह निदिचत होता है। 

ये आगम वचन हैं इनका अपलापकर-अव्यवहित पूर्वपर्यायमें कार- 
णताका निषेध करना केवल उन महाशयोंका मिथ्यात्वसे दूषित मिथ्या 
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बलवत्ता सिद्ध कर पर्यायोंके प्रतिनियत क्रमका निषेध करते हैं । उनका 
वह कथन केसे आगम विरुद्ध है यह इसीसे स्पष्ट है कि कर्म और आत्मामें 
एक तो संदलेष सम्बन्ध न होकर अन्योन्यावगाहसम्वन्ध होता है। 
दूसरे जब तक सम्बन्ध रहता है त्तव तक ये एक-दूसरेका मात्र अनुसरण 
करते हैं । यदि कर्मको यथार्थ प्रेरक मान लिया जाय तो यह जीव कभी 
भी मुक्तिका पात्र नहीं हो सकता | एक वात और है कि कमेंका उदय- 
उदीरणा हीनाधिक होनेपर भी जीव अपने नि३चय उपादानके अनुसार 
ही कायं करता है। इस तथ्यका स्पष्टीकरण हम पहले ही कर भाये हैं । 


(६) जो महाशय यह कहते हैँ कि विवक्षित कार्यूपसे परिणमनकी 
उपादान योग्यताके रहनेपर भो उसके उसरूपसे परिणमन्न करानेमें 
समर्थ जब बाह्य सामग्री मिलती है तभी वह काय॑ होता है तो उनका 
यह कथन स्वाध्याय-प्रेमियोंके चित्तमें मात्र भ्रमको ही उत्पन्न करता है, 
क्योंकि उन्होंने उपादान योग्यता कहकर अपने पक्षको प्रस्तुत किया है। 
यह नहीं स्पष्ट किया कि इस उपादान योग्यत्तासे उन्हें कौन-सी योग्यता 
स्वीकार है--द्रव्यरूप या पर्यायरूप या उभयरूप | मात्र द्रव्य योग्यता 
कार्यजनक आगम भी स्वीकार नहीं करता। रही पर्याय योग्यता सो 
वह अकेली होती नहीं। यदि उभयरूप योग्यता छी जाती है तो उसके 
होनेपर तदनुरूप कार्यके होनेका नियम हैं। इसीलिये निश्चय उपादानके . 
लक्षणमें द्रव्य पर्याय दोनों प्रकारकी योग्यता ली गईं है । और जब कार्य 
होता है तव उसके भनुकूल बाह्य सामग्री नियमसे रहती है यह भी नियम 
है। अन्‍्तर्व्याप्ति और वाह्मव्याप्तिके इस योगको आगम भी स्वीकार 
करता है । देखो समयसार गाथा ८४ की टीका | 

(७) वे महाशय जो यह कहते हैं कि मिट्टीके समान कुम्भकार व्यक्ति- 
में भी कुम्भ निर्माणका कतृत्व विद्यमान है इत्यादि सो उन्तका यह कहना 
भी युक्तियुक्त नहीं है, क्योंकि जो परिणमता है वह कर्ता कहलाता है। 
इस नियमके अनुसार कुम्भकार जब घटरूप परिणमन ही नहीं करता 
तब उसमें कुम्मका कर्तृत्व कैसे वन सकता है, अर्थात्‌ नहीं वन सकता | 
भव रही मिट्टी सो सामान्य मिट्टीमें भी कुम्भकी लक योग्यता ही 
होती है । कुम्भका द्रव्य-पर्याय कतूंत्व त्तों उसी मिट्टीमे बनता है जो 
मिट्टी कुशूल पर्यायसे युक्त होकर स्वयं अन्त्घटभवनके सन्मुख होती 
है । वैसे कुशूल व्यज्ञनपर्याय होनेसे प्रति समय सहृश परिणाम छारा 
अनेक क्षणवत्ती भी हो सकती है, इसलिये घटपर्यायके सन्मुख हुई कुशूछ 
पर्याय युक्त मिट्टी ही घटको जन्म देती है ऐसा यहाँ समझना चाहिये । 
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(८) एक त्तो वे महाशय षड्गुण हानि-वुद्धिरूप परिणसन मात्र अगुरु- 
लघु गुणका मानते हैं और दूसरे वे उसे सर्वंथा अनिमित्तक मानते हैं । 
किन्तु उनकी यह कथनी कितनी उपहासास्पद है यह इसीसे स्पष्ट हैं कि 
जिस तियमसार गाथा १४में पर्यायोंके स्व-परसापेक्ष और निरपेक्ष ये भेद ' 
किये हैं उसी नियमसारकी अगली गाथामें स्वपर-सापेक्ष और निरपेक्ष 
पर्यायोंसे उन्हें क्या विवक्षित है इसका भी संकेत कर दिया है। समग्र- 
जिनागममें स्वभावपर्यायोंकों परनिरपेक्ष रूपमें ही स्वीकार किया गया 
है। इस ओभोर वे ध्यान देते तो भी वे आगमविरुद्ध ऐसे भ्रामक 
कथनको करनेका साहस ही नहीं करते | दूसरे यदि वे जीवकाण्डकी 
ज्ञानमार्गंणा पर दृष्टि डाल लेते तो वे आगमविरुद्ध यह लिखनेका भी 
साहस नहीं करते कि मात्र अगुरुलघु गुणका षड़गुण हानि-वृद्धिरूप परि- 
णमन स्वश्रत्यय है। विशेष स्पष्टीकरण हम पहले ही कर आये हैं। 


(९-१०) उन महाशयोंका जो यह कहना है कि यद्यपि अन्तिम 
संसाररूप पर्यायके अनन्तर मोक्षपर्याय अवश्य होती है, पर इसका कारण 
द्रव्य कर्मोका अभाव ही है, भच्तिम पर्याय नहीं। वे अपने इस 
मतकी पृष्टिमें 'धह तक देते हैं कि पूर्व पर्याय विनष्ट होकर ही उत्तर- 
पर्यायकी उत्पत्ति होती है। सो उनका यह कहना भी केवल कपोल- 
'कल्पित कल्पना ही है। उन्हें कम-से-कम यह तो समझना चाहिये था 
कि यदि पर्यायका अभाव होकर कार्यंकी उत्पत्ति होती है, इसलिये पर्याय- 
में कारणता घटित नहीं होती तो द्रव्यकर्म, भावकर्म और नोकमंका 
सर्वंथा अभाव होकर ही मोक्षकी उत्पत्ति होती है, ऐसी अवस्थामें इन 
तीनोंमें भी कारणता कैसे बन सकती है। जो कम वस्तुसे सर्वंथा भिन्न 
है उसमें तो कारणता वन जाय और जो वस्तुके तादात्म्यरूप है 
उसमें कारणता नहीं बने यह मान्यता कैसी बिडम्बनारूप है इसको 


स्वयं वे जान सकते हैं जिन्हें आगमके अनुसार उपादान-उपादेयपनेका 
यत्किचित्‌ भी ज्ञान है । 


दूसरी बात यह है कि आगममें मोक्षपर्यायकी उत्पत्ति रत्नन्नयकी 
पूर्णतामें स्वीकार की गई हैं, संसार पर्याय रत्नत्रयके साथ है यह दूसरी बात 
है। यदि वे महाशय कहें कि संसार पर्यायके अन्तिम समयमें स्थित 
रत्नत्रय पर्यायका अभाव होकर ही मोक्षकी उत्पत्ति होत्ती है इसलिये 
उसमें भी कारणता हम नहीं मानते तो उन्हें चाहिये कि वे सर्वज्ञ कथित्त 
आगमकी परम्पराके विरुद्ध स्वमत कल्पित स्वतन्त्र शास्त्र लिख डालें 
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भौर साथ ही यह भी लिख दें कि आचार्योने जो कुछ लिखा है वह 
उनकी मान्यता है। हमें वह स्वीकार नहीं है । आगमके नाम पर ऐसी 
उपहासास्पद विडम्बना क्यों करते हैं । 


वस्तुतः उन्हें समझना चाहिये कि मोक्ष पर्यायकी द्रव्य योग्यता तो 
निगोदिया जीवमें भी पाई जाती है, पर वह उसी पर्यायसे मोक्षका पात्र 
नहीं वनत्ता, इसीलिये आचार्योने जिस पर्यायके बाद जो कार्य नियमसे 
होता है उस्त पर्यायमें अव्यवहित्त उत्तर पर्यायकी कारणत्ा स्वीकार की 
है। प्रध्वंसाभावके लक्षणमें ही यह स्वीकार किया गया है कि एक 
पर्यायका व्यय ( प्रध्वंस ) ही उससे अगली पर्यायकी उत्पत्ति है। जेंसे 
घटका विनाश ही कपाल हैं । क्‍या यह सम्भव है कि घटका विनाञ् न 
हो और कपालोंकी उत्पत्ति हो जाय और क्या यह सम्भव है कि घटका 
विनाश हो और कपालोंकी उत्पत्ति न हो। यदि नहीं तो अन्बय-व्यत्ति- 
रेकके आधार पर कार्य-कारणभावका अलूलाप करना कहाँकी वुद्धि- 
मानी है । 

शंका--इसी अन्वय-व्यत्तिरेके आधार पर ही हम वाह्य सामग्रीमें 
कारणता स्वीकार करते हैं ? 

समाघान - इसे अस्वीकार तो हम करते नहीं । हमारा कहना त्तो 
इतना ही है कि वाह्य सामग्रीमें वास्तविक कारणता नहीं है। केवल 
अन्यवय-व्यत्तिरिकके आधार पर ही उसमें कारणता कल्पित्त की जाती 
है। जब कि अव्यवहित पूर्व पर्याययुक्त द्रव्यमें वास्तविक कारणत्ता पाई 
जाती हैं । 

देखो, परीक्षामुखमें क्रमभावी अविनाभावकों वत्तछाते समय पूर्वो- 
त्तर दो पर्यायोंकी अपेक्षा ही कार्य-कारणभाव स्वीकार किया गया है। 
वहाँ सहभावी वाह्म व्याप्तिकी अपेक्षा कार्य-क्रा रणभावकी कोई चर्चा ही 
नहीं की गई है। सो क्‍यों ? उसका एकमात्र कारण यही है कि वाह्म 
सामग्रीमें वास्तविकरूपसे कारणता नहीं पाई जाती । 

(११) उनका जो यह कहना है कि यद्यपि निश्चय रत्नत्रयसे ही जीव- 
को मोक्षको प्राप्ति होती है, परन्तु उसे निरचय रत्नत्रयकी प्राप्ति व्यव- 
हार रत्नत्नयके आधार पर ही होती है, इसलिये व्यवहार रत्वत्रय मोक्ष- 
का परम्परा कारण है आदि । सो उनका यह कहना भी इसलिये ठीक 
नहीं है, क्योंकि जसे मोक्षपर्याय जीवकी स्वभाव पर्याय है उसी प्रकार 
निदचय रत्नत्नय भी जीवकी स्वभाव पर्याय है। फिर क्या कारण है कि 
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समोक्षरूप स्वभाव पर्यायकी उत्पत्ति तो व्यवहार रत्नत्रयके बिना ही हो 
जाय और निश्चय रत्नत्रयकी उत्पत्ति व्यवहार रत्तत्रयके आधार पर 
हो। यदि निश्चय रत्तत्रयकी उत्पत्ति व्यवहार रत्नवयके आधार पर 
माची जाय तो मोक्षको उत्पत्ति भी व्यवहार रत्नन्नयके आधार पर मानी 
जानी चाहिये। परल्तु ऐसा है नहीं। इससे सिद्ध है कि जेसे मोक्षकी . 
उत्पत्ति व्यवहार रत्नत्रयके आधार पर नहीं होती वैसे ही निश्चय 
रत्नत्रयकी उत्पत्ति भो व्यवहार रत्नत्नयके आधार पर नहीं होती 
यही मान लेना उपयुक्त है। 


दूसरे मिथ्याहृष्टिके व्यवहार रत्नत्रय होता भी नहीं, फिर क्या 
कारण है कि वह उत्तर कालमें यथासम्भव निरचय रत्नत्रयका पात्र बन 
जाता है। मिथ्याहष्टिके व्यवहार रत्नत्रय होता ही नहीं इसे तो वे महा- 
राय भी स्वीकार करते हैं। इसी प्रकार चौथे और पांचवें गुणस्थानकी 
अपेक्षा भी समझ लेना चाहिये । चौथे गुणस्थानवालेके पाँचवें गुणस्थान- 
का व्यवहार रत्वत्रय नहीं होता, फिर ये पाँचवें गुणस्थानके निरचय 
रत्ननयको केसे प्राप्त होते हैं। इसी प्रकार पाँचवें गुणस्थानवाला घटे 
गुणस्थानके व्यवहार रत्नत्रयके क्रमकको छोड़कर सातवें गुणस्थानको 
जेंसे प्राप्त करता है उसी प्रकार मिथ्याहष्टि और अविरत सम्यग्हष्टि 
भी यथासम्भव व्यवहार रत्नत्रेयके विना पाँचवें या सात्तवें गुणस्थानको 
प्राप्त कर लेते हैं । ब्या कभ्नी अपने अभिमत्तको व्यवत्त करनेके पूर्व इन 
महाशयोंने इस वातका भी विचार किया। यदि नहीं तो उन्हें ऐसी 
आगमसविरुद्ध वात तो नहीं लिखनी चाहिये जिससे आगमकी मर्यादा हो 
समाप्त होती हो । 


शंका--तो फिर आगम क्‍या है ? 
समाधान--वृह॒दुद्वव्य संग्रहमें बतलाया है कि दोनों प्रकारके मोक्ष 
मार्गेकी प्राप्ति ध्यानमें होती है यह आगम है । यथा-- 
डुविहं पि मोबखमर्गं झाणे पाउणदि ज॑ सुणी णियमा । 
तम्हा पयत्तचित्ता जूयं झाणं समन्भसह ॥ ४७ ॥ 
यत्त: दोनों प्रकारका मोक्षमार्य मुनि ध्यानमें प्राप्त करता है, इसलिये 
तुम्हें प्रयत्त चित्त होकर ध्यानका अभ्यास करना चाहिये ॥ ४७ ॥| 
यहाँ मुनिपद ज्ञासीके अथंमें आया है । उपलक्षणसे जो योग्य पुरुषा्थ 
द्वारा जात्माके सन्‍्मुख है उसका भी ग्रहण किया गया है। इसका बर्थ 
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यह है कि जो अपने स्वत्त:सद्ध, अनादि-अनन्त, निरन्तर उद्योतरूप और 
विशद्‌ ज्योति ज्ञायकस्वरूप आत्माके सन्‍्मुख हो उसमें उपयकक्‍त होता है 
उसे निदचचय और व्यवहार रत्नत्रयकी प्राप्ति एक साथ होती है। इस- 
लिये निश्चय रत्तत्रयकी प्राप्तिका वास्तविक उपाय अपने त्रिकाली 
ज्ञायकस्वरूप आत्मामें उपयुकत होना ही है, व्यवहार रत्नत्रय नहीं यह 
सिद्ध होता है | 


शंका--तो फिर आगममें व्यवहार रत्वन्नयको निश्चय रत्लश्रयका 
साधक क्‍यों कहा गया है ? 

समाधान--व्यवहा र रत्नत्रय. निरचय रत्नत्रयको उत्पन्त करता है, 
इसलिये साधक नहीं कहा गया है। किन्तु व्यवहार रत्नन्नयः निश्चय 
रत्लत्नयके सद्भावका सूचक हानेसे उसे (व्यवहार रत्नत्रयको) निश्चय- 
रत्नन्नयका साधक (सिद्धि-अस्तित्वका हेतु) कहा गया है । 


शंका--आगममें व्यवहार रत्नन्यकों जो परम्परामोक्षका हेतु कहा 
गया है सो क्‍यों ? 

समाधान--व्यवहा रनयके मूल भेद दो हैं--सदभूत व्यवहारनय और 
असद्भूत व्यवहारनय । सद्भूत व्यवहा रनयसे अव्यवहितत पुर्व॑ समयवर्ती 
रत्नत्रयसे भिन्‍त चौथे आदि गुणस्थानवर्ती निश्चय रत्वत्रयको परम्परा 
मोक्षका कारण कहा है, क्योंकि इसमें मोक्षकी हेतुता सदभूत होकर भी 
वह अपने-अपने अव्यवहित उत्तर समयमें मोक्षको उत्पत्त करनेमें हेतु 
नहीं होता, इसलिये इसे परम्परा मोक्षका हेतु कहा है। यह कथन 
अ्थंगर्भ है, इसलिये परमार्थस्वरूप है । 


अब रही असदभूत व्यवहारनयसे परम्परा मोक्षकारणकी बात सो 
नियम यह है कि चतुर्थ गुणस्थानसे लेकर दसवें गुणस्थान तक जह! 
जितने अंशमें निश्चय रत्नत्रय सम्बन्धी विशुद्धि होत्ती है वहाँ उत्तने भंश- 
में व्यवहार रत्नत्रय सम्बन्धी भविशुद्धि धरशस्त राग) अवद्य होती है। 
ऐसा ही ज्ञानधारा और कर्मधाराका एक साथ एक भात्मामें 
रहना आगम स्वीकार करता है। इस प्रकार इन दोनोंके सहचर सम्बन्ध 
को देखकर इनमें निमित्त-मैमित्तिक सम्बस्धनो आगम स्वीकार 
करता है । 

देखो, यह वात तो हम पहले ही वत्तला आये हैं कि इन दोनोंकी 
उत्पत्ति एक साथ होती है, इसलिये इनमेंसे कोई किसीकी उत्पत्तिका 
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हेतु नहीं है । प्रत्युत इसके विपरीत स्थिति यह है कि निश्चय रत्नत्रयकी 
प्राप्तिके पूर्व जितना भी ब्रत्त, त्प, यम, नियमरूप क्रियाकाण्ड होता है 
वह सब संसारको बढ़ानेवाला ही माना गया है, क्योंकि उसके द्रव्यान्तर 
स्वभाव होनेसे वह बन्धका ही हेतु है, मोक्षस्वरूप एकत्वकी प्राप्तिका 
हेतु नहीं । समयसारमें कहा भी है-- 


वद-णिभमाणि घरंता सीलाणि तहा तबं च कुव्व॑ंता । 
परमद्ठवाहिरा जे णिव्वाणं ते ण चिंदंति ॥ १५५३ ॥ 
जो जीव व्रत, नियम, शीर और तपको करते हुए भी परमार्थसे 
बाहिर हैं अर्थात्‌ ज्ञानस्वरूप स्वात्माकी अनुभूतिसे वंचित हैं वे निर्वाणको 
नहीं प्राप्त होते ॥१५३॥ 


इसकी आत्मख्यात्ति टीकामें लिखा है-- 


ज्ञानमेव मोक्षहेतुस्तदभावे स्वयमज्ञानभृतानामज्ञानिनामन्तर्त्नतनियमशीलतप:- 
प्रभुतिशु भकर्मसद्भावे$पि मोक्षाभावात्‌ । भज्ञानमेव वन्धहेतुः, तदभावे स्वयंज्ञान- 
भृतानां ज्ञानिनां वहिब्नंतनियमशीलूतपःप्रभुतिशुभकर्माभावे5पि मोक्षसद्भावात्‌ । 

ज्ञान ही मोक्षका हेतु है, क्योंकि ज्ञान (ज्ञानधारा) के अभावमें 
स्वयं भज्ञानभावको प्राप्त हुए अज्ञानियोंके भन्तरंग व्रत, नियम, शील 
और तप इत्यादि शुभ कर्मोका सद्भाव होनेपर भी मोक्षका अभाव रहता 
है। तथा अज्ञान ही बन्धका हेतु है, क्योंकि अज्ञानके अभावमें स्वयं 
ज्ञानभावको प्राप्त हुए ज्ञानियोंके बाह्य व्रत, नियम, शीरू और तप 
इत्यादि शुभ कर्मोंका अभाव होनेपर भी मोक्षका सडख्भाव है । 

इस टीकासे कई तथ्योंपर प्रकाश पड़ता है-- 


(१) अज्ञानियोंके व्रत्त, नियम आदिके पूर्व जो अन्तरंग विशेषण दिया 
है उससे विदित होता है कि अज्ञानी जीव इन ब्रतत, नियम आदिको ही 
मोक्षका अन्तरंग हेतु मानता है, इसलिये वह निरन्तर ब्रताचरण आदि 
पर प्रमुखरूपसे जोर देता रहता है। उसे यह मालूम ही नहीं कि जो 
ज्ञानभावको प्राप्त होगा उसे बाह्य परिकरके रूपमें-.यथासम्भव ये 
ब्रतादिक होते ही हैं। उसकी निरन्तर यह धारणा काम करती रहती 
है कि ब्रत्ताचरण करनेसे ही परम्परा मोक्षकी प्राप्ति होती है। वह 
अनुसंगीको आवश्यक समानता रहता है। यही उसका भज्ञान है जिसके 
रहते हुए वह मोक्षका अधिकारी नहीं हो पाता | 


(२) ज्ञानीके व्रत, नियम आदिके पूर्व जो. बाह्य विशेषण दिया है 
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उससे विदित होता है कि ज्ञानीके बाह्य परिकररूपमें ये भले ही होते हों 
पर वह उन्हें मोक्षका अन्तरंग हेतु न मानकर एकमात्र ज्ञानरूप होने 
को ही मोक्षका अन्तरंग हेतु मानता है। यह इसीसे सिद्ध है कि ज्ञानीके 
ग्यारहवें आदि गुणस्थानोंमें ब्रत, नियम आदिका अभाव होनेपर भी 
वह मोक्षका अधिकारी हो जाता है। इतना ही क्‍यों यदि यह कहा 
जाय तो भी कोई अत्युक्ति नहीं होगी कि राग और ज्ञानमें भेदविज्ञान 
होनेपर ही वह ज्ञानी हुआ है, इसलिये परमार्थसे उसके व्रत, नियमादि- 
का असदभाव होनेपर भी वह एकमात्र ज्ञानभावसे भोक्षस्वरूप ही है । 
प्रकृतमें इसी तथ्यको स्पष्ट करनेके लिये ब्रत, नियमादिके पूर्व बाह्य 
विश्येषण लगाया है और ज्ञानीके उनका असदभाव कहा है। 

दंका--एक वार तो ज्ञानीके बाह्यरूपमें आप व्रत, भनियमादिको 
स्वीकार करते हो और दूसरी वार वहीं उन्का निषेध भी करत्ते हो 
सो क्यों? 

समावान--नयविभागसे ये दोनों कथन बन जाते हैं | पहला कथन 
असद्भूत्त व्यवहारनयसे किया गया है और दूसरा कथन परमार्थसे किया 
गया है, इसलिये कोई वाधा नहीं है | 

इस प्रकार इस कथनसे यह स्पष्ट हो जानेपर कि चतुर्थ आदि 
गुणस्थानोंका निबचय रत्नन्नय मोक्षका परम्परा हेतु है, सहचर सम्बन्ध 
वश उसके साथ होनेवाले व्यवहार रत्नत्रयकों उपचरित असदुभूत 
व्यवहारनयसे परम्परा मोक्षका कारण कहा है। जेसे नि३चय रत्नत्रय 
स्वरूपसे मोक्षका साक्षात्‌ या परम्परा कारण है वंसे व्यवहार रत्नन्नय 
स्वरूपसे मोक्षका न तो साक्षात्‌ कारण है और न ही परम्परा कारण 
है इतना स्पष्ट है, क्योंकि वह द्रव्धान्तर स्वभाववाल्ता होनेसे मोक्ष 
अर्थात्‌ अपने एकत्वकी प्राप्तिका हेतु केसे हो सकता है, बर्थात्‌ नहीं 
हो सकता | 

अब रही व्यवहार रत्नत्रयके धरम होने और न होनेकी बात सो जब 
वह वस्तुके स्वभावरूप ही नहीं तब वह निश्चय रत्नन्नयके समान धमे 
केसे हो सकता है। यदि उसे उपचरित बसद्भूत्त व्यवहार नयसे मोक्षका 
परम्परा कारण भी कहा जाय तो भी वह नि३चय रत्नन्रयके समान 
किसी प्रकार भी धर्म नहीं हो सकता | परमार्थसे धर्म दो प्रकारका हो, 
एक निदचय धर्मं और द्सरा व्यवहार धर्म ऐसा तो है नहीं । वास्तवमें 


२५२ जैनत्तत्त्वमीमांसा 


निरचय मोक्षमार्ग या निशुचय रत्नत्रय भो कहते हैं । जितने भी तीर्थंकर 
हुए हैं वे एकमात्र इसी धर्मको जीवन बनाकर मोक्षके पात्र हुए हैं, 
मोक्ष प्राप्त करनेका अन्य कोई उपाय नहीं है। देखो प्रवचनसार ८१, 
८२ गाथाएँ। 

शंका--यदि यह बात है तो भगवान्‌ भरहन्तदेवकों चरणानुयोगका 
उपदेश ही नहीं देना चाहिये था ? 

समाधान--निश्चय रत्नत्रयरूपसे परिणत हुए जीवके अविनाभाव 
सम्बन्धवश बाह्ममें कहाँ किस प्रकारकी मन, वचन और कायकी श््वृत्ति 
होतती है यह बतलानेके लिये भगवान्‌ अरहन्तदेवने चरणानुयोगका 
उपदेश दिया है और इसीलिये हीं उसे निश्चय रत्नत्रयका साधक 
कहा है। 

(१२) केवलज्ञान स्वभावके लक्ष्यसे ही उत्पन्न होता है, परकी ओर 
झुकावसे नहीं इसलिये वह ॒स्व-परप्रत्ययपर्याय न होकर उसे आगम 
स्वप्रत्यय पर्याय ही स्वीकार करता है। जो अपने ज्ञायक स्वभावमें 
समग्रभावसे लोनता करता है उसे केवलज्ञानकी उत्पत्ति होती-है ऐसा 
नियम है। उसके ज्ञानावरणादि कर्मोका स्वयं अभाव हो जाता है यह 
दूसरी बात्त है। आगममें जो ज्ञानावरणादिके क्षयसे केवलज्ञान होता 
है ऐसा कहा गया है वह मात्र अविनाभाव सम्बन्धको देखकर ही कहा 
गया है । इसका यह तात्पय तो है नहीं कि चाहे कोई अपने न्रिकाली 
ज्ञायकस्वभावमें समग्रभावसे लीनता न भी करे तो भी उसे ज्ञानावर- 
णादिके क्षयसे केवलज्ञान हो जायगा । जब ऐसा नहीं है तो इस भात्माका 
मुख्य कतंव्य अपने त्रिकाली ज्ञायक स्वभावमें लीनता करना ही हो 
जाता है, क्योंकि ऐसा किये बिना उसके ज्ञानावरणादिके क्षयपूर्वंक 
केवलज्ञानकी उत्पत्ति नहीं हो सकती। ऐसा करनेसे जहाँ उसे केवल- 
ज्ञानकी प्राप्ति होती है वहाँ उसके ज्ञानावरणादि कर्मोका स्वयं अभाव 
भी हो जाता है। मुख्य कत्ंव्य त्तो उसका अपने त्रिकाली ज्ञायक स्वभावसमें 
लीनता करना ही है, ज्ञानावरणादि कर्मोका क्षय करना नहीं | 


(१३) बाह्य निमित्त कार्यको उत्पन्न नहीं करते, कार्यको उत्पन्न तो 
निश्चय उपादन ही करता है, इसलिये इस हृष्टिसे बाह्य निमित्तोंकी 
उपयोगिता नहीं है । किस समय किस द्रव्यने क्या काये किया यह सूचन 
करनेकी हृष्टिसे यदि कोई बाह्य निमित्तोंकी उपयोगिता मानता है तो 
इसमें आगमसे कोई बाधा भी नहीं आती । अब रही उपादानकी बात्त सो 
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निएचय उपादानकी उपयोगिता भी का उत्पन्त करनेकी हृष्टिसे ही है, 
क्योंकि उसका ध्वंस होकर ही कार्यकी उत्पत्ति होती है। कार्य होनेपर 
भी उपादान वना रहता है सो वह किसका ? विवक्षित कार्यंका या अन्य 
किसीका ? यदि विवक्षित कार्यका कहा जाय तो इसका यह अर्थ हुआ 
कि अभी द्रव्य विवक्षित कार्यंकी दृष्टिसि उपादानकी भूमिकामें ही आया 
है। उसके अव्यवहित उत्तर समयमें काय॑ होगा | यदि वह अन्‍य किसीका 
उपादान है तो उसे विवक्षित कार्यका उपादान नहीं कहना चाहिये | यदि 
कहा जाय कि हम कार्य होनेके वाद भी निश्चय उपादान बना रहता है यह 
नहीं कह रहे हैं, किन्तु जो द्रव्य निश्चय उपादानकी भूमिकामें आकर अव्य- 
बहित उत्तर समयमें विवक्षित कार्यंको उत्पन्न करता है उसकी वात्त कह रहे 
हैँ। त्तो इसपर हमारा इत्तना ही कहना है कि केवल त्रिकाली द्रव्य तो कार्य॑- 
को उत्पन्न करता नहीं, किन्तु तीनों कालोंमें पूर्॑-पूर्व॑ पर्याय युक्त होकर हो 
द्रव्य उत्तर-उत्तर समयमें कार्यको उत्पन्त करता है। इसलिये विवक्षित्त 
कार्यंकी अपेक्षा उसकी उपयोगिता वहीं समाप्त हो जाती है। आगम भी 
उपादान-उपादेय रूपसे इसी तथ्यकी प्ररूपणा करता है इसे नहीं भूलना 
चाहिये। जिससे स्वाध्याय प्रेमीको भ्रम हो या विपरीत परम्परा चले 
ऐसी प्ररूपणा किस काम की इसका विचार उन महाझ्षयोंक्रो ही करना 
चाहिये जो ऐसे भ्रमोत्पादक कथन करनेमें अपना द्रतिकत्तव्य सम- 
झते हैं । 

(१४) द्रव्य पर्यायें दो प्रकारकी हैं--स्वभावपर्याय और विभाव 
पर्याय । स्वभाव पर्यायोंपर तो वद्धता और स्पृष्टताका व्यवहार ही 
तीं होता । विभाव पर्यायों पर वद्धता और स्पृष्टताका व्यवहार 
अवद्य किया जाता है, परन्तु परमार्थसे वे होती स्वयं अपने निदचय 
उपादानके अनुसार ही हैं । उन्हें पर पदार्थ उत्पन्त नहीं करते और न 
वे परमार्थसे परपदार्थेसि वद्ध और स्पृष्ट ही हैं। यदि उन्हें पर पदार्थो- 
से बद्ध और स्पृष्ट परमार्थसे मान लिया जाय तो उनमें एकत्व प्राप्त हो 
जाय | किन्तु दो पदार्थ कभी भी वद्ध और स्पृष्ट होकर एक नहीं 
होते, इसलिये सभी पर्यायोंको परमार्थसे अवद्ध और भअस्पृष्ट ही 
मानना चाहिये । 


शंंका--समयसार गाथा १४ में आात्माको अवद्ध-अस्पृष्ट निश्चयनय- 
से अवश्य कहा गया है, वयोंकि यह नयथ मात्र स्वात्माश्रित वस्तुका विवे- 
चन करता है, पराश्चित वस्तुका विवेचन नहीं करता, जब कि पराश्रचित 


न, 
है भु 


जान के 


र्प्ड जेनत्तत््वमीमांसा 


वद्धस्पृष्टता भी भूतार्थ है। आत्मख्याति टीकामें आचाय॑ अमृतचन्द्रदेवने 
इसे स्वीकार भी किया है और भूतार्थ तथा परमार्थ एकार्थवाची वचन 
हैं, इसलिये वस्तुको परमार्थसे बद्धस्पृष्ट मानना चाहिये। फिर क्‍या 
कारण है कि आप वद्धस्पृष्ठताको परमार्थ स्वरूप होनेका निषेध 
करते हैं ? 

समाधान--मूलाचार चरणानुयोगका मूल ग्रन्थ हैं। आचार्य 
वीरसेनने तो इसकी महत्ताकों समझ कर इसे आचारांग शब्दसे ही 
सम्बोधित किया है। इसमें 'सब्बे संजोगलक्खणा' पदमें आये हुए संयोग 
शब्दका अथ करते हुए लिखा है-- 

अनात्मनीनस्य आत्मभाव: संयोग: ॥॥ १-४८ ॥। द 

जो अपना नहीं है उसमें आत्मभावका होना इसका नाम संयोग है | 

इससे विदित होता है कि प्रकृतमें बद्धस्पृष्ट पदसे अज्ञान राग-द्ेषरूप 
पर्यायको ही भाचारय॑ अमृत्तचन्द्रदेव भूतार्थ कह रहें हैं। वाह्म निमित्त- 
नेमित्तिक सम्वन्धको लक्ष्यकर आचारय॑ जयसेन प्रवचनसार गाथा २६५ 
की टीकामें लिखते हँ-- 

वाह्मपल्चेन्द्रियविपयभूते वस्तुनि सति अज्ञानभावात्‌ राग्राद्यष्यवसानं भवति 
तस्मादध्यवसानाद्‌ वन्ची भवतीति पारम्पयेंण वस्तु वन्चकारणं भवति न 
च साक्षात्‌ । 

पञ्चेन्द्रियोंके वाह्य विषयभूत वस्तुके होनेपर अज्ञानभावसे रागादि 
अध्यवसान होता है और उस अध्यवसानसे बन्ध होता है, इसलिये 
वाह्य वस्तु परम्परासे वन्‍्वका कारण है, साक्षात्‌ नहीं । 

यह उद्धरण इत्तना स्पष्ट है जिससे हम जानते हैं कि साक्षात्‌ बद्ध- 
स्पृष्टता तो अज्ञान, राग-हेषरूप ही है। जीवद्रव्य कर्म और शरीरादि 
नोकमंसे वद्ध स्पष्ट है यह कहना ऐसा ही है कि जेसे किसीका यह 
कहना कि हमें अपने कुटम्बीजनोंने जकड़कर इतना बाँध रखा है कि 
हमें इस जन्ममें त्तो उनसे छुटकारा पाना सम्भव ही नहीं । वस्तुत: विचार- 
कर देखा जाय तो यहाँ उसका अज्ञानमूलक रागभाव ही इसका कारण 
है, कुटुम्बी जन नहीं। इसी प्रकार प्रकृतमें भी जीवकी वद्धस्पृष्टता 
अज्ञानभावरूप ही है, कम और नोकमंरूप नहीं | उनसे जीव बँधा है यह 
कथन मात्र असद्भृत व्यवहारनयसे ही किया गया है। 

शंका--तो फिर भेदविज्ञानके होनेपर जीवको अज्ञानमूलक सभी 
पर्यायोंसे छुटकारा मिल जाना चाहिये ? 

समाधान--छुटकारा अवश्य मिल जाता है। अन्तर इतना ही है कि 


क्रम-नियमित्तपर्यायमीमांसा र्‌ष५ 


जबतक भेदविज्ञानके बलसे जीव आत्मस्थ होकर पर्णूपसे रत्नत्रय- 
स्वरूप नहीं हो जाता तबत्तक रागादि निमित्तक संसार वना रहता है। 
वस उसके संसारसे मुक्त होनेकी प्रक्रिया चतुर्थ गुणस्थानसे ही प्रारम्भ 
हो जाती है। तद्योग्य द्रव्यकमंकी सत्ता रहते हुए सम्यग्हष्टि जीव 
द्वितीयादि छह नरक, भवन्त्रिक, नपुंसक, स्त्री, स्थावरकायिक और 
विकलेन्द्रियोंमें नहीं उत्पन्न होता। और आत्मविशुद्धिको हढ़ करता 
हुआ क्रमणः देवपर्याय और मनुष्य पर्यायका भी अन्तकर रागादिरूप 
संसारसम्बन्धी और अस्थायी सभी भावोंका अन्त कर पूर्णरूपसे अवद्ध- 
स्पृष्ट हो जाता है। 

इस प्रकार इस विवेचनसे यह स्पष्ट ज्ञान हो जाता है कि जो भी 
कार्य होता है वह अपने निश्चय उपादानके अनुसार होकर भी क्रम- 
नियमित ही होता है। वाह्य सामग्रीके बलसे उसमें फेर-फार होना 
त्रिकालमें सम्भव नहीं | 


१०. वाह्म व्याप्ति और क्रमनियसित पर्याय 


अव आगे वाह्म व्याप्ति अर्थात्‌ वाह्य निमित्त-नैमित्तिक सस्वन्धको 
ध्यानमें रखकर क्रमनियमित पर्यायोंकी सम्यक व्यवस्था कैसे बनत्ती है 
इसपर विस्तृतरूपसे प्रकाश डाला जायगा। सर्वप्रथम इस तथ्यको 
विशदरूपसे समझनेके लिये हम पंचास्तिकायकी ८९ वीं गाथा और 
उसकी अमृतचन्द्र आचार्यरचित्त टीकाको लेते हैं। यथा-- 
विज्जदि जेंसि गमणं ठाणं पुण तेसिमेव संभवदि | 
ते सगपरिणामेहि दूं गमणं ठाणं च कुब्बंति ॥८९॥ 


जिनकी गत्ति होतती है उन्तकी पुनः स्थिति होती है (और जिनकी 
स्थिति होती है उन्तकी यथासम्भव पुनः गति होत्ती है।) इसलिये गति 
ओऔर स्थिति करनेवाले पदार्थ अपने परिणमनके सम्मुख हुए परिणामोंके 
अनुसार ही गति और स्थिति करते हैं ॥८९॥ 


इसकी टोका करते हुए आचार्य अमृत्तचन्द्र लिखते हैं-- 

धर्माधर्मयोरौदासीन्ये हेतृपन्‍्यासोध्यम्‌ू । धर्म: किक न जीवपुद्गलानां कदा- 
चिद्‌ गतिहेतुत्वमम्यसति, न कदाचित्‌ स्थितिहेतुत्वमधर्म: । तौ हि परेषां गति- 
स्थित्योर्यदि मुख्यम|तू स्यातां तदा येपां ग्तिस्‍्तेपां गतिरेव न स्थितिः, येपां 
स्थितिस्तेपां स्थितिरेव न गति: । तत एकेपामपि गति-स्थितिदर्शनादनुमीयते न 
तौ तयोर्मुख्यहेतु किन्तु व्यवहारनयव्यवस्थापिती उदासीनौ। कथमेवं गति- 
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स्थितिमतां पदार्थानां गति-स्थितों भवत इति चेतू, सर्वे हि गति-स्थितिमन्तः 
पदार्था: स्वपरिणामैरेव निइच्रयेन गति-स्थिती कुर्वन्तीति ॥८९॥ 

यह धर्म और अधमं द्रव्यकी उदासीनताके सम्बन्धमें हेतु कहा गया 
है | वास्तवमें (नि३चयसे) धर्मंद्रव्य कभी भी जीवों और पुद्गलोंकी गति- 
में हेतु नहीं होता और अधरमं द्रव्य कभी भी उन्तकी स्थितिमें हेतु नहीं 
होता | यदि वे दूसरोंकी गति और स्थितिके मुख्य हेतु हों तो जिनकी 
गति हो उनकी गति ही रहनी चाहिए, स्थिति नहीं होनी चाहिए और 
जिनकी स्थिति हो उनकी स्थिति हो रहनी चाहिए, गति नहों होनी 
चाहिए। किन्तु अकेले एक पदार्थी भी गति और स्थिति देखी जाती 
है इसलिए अनुमान होता है कि वे (धर्म और अधर्म द्रव्य) गति और 
स्थितिके मुख्य हेतु नहीं हैं। किन्तु व्यवहारनयसे स्थापित उदासीन 
हेतु हैं । 

शंका--यदि ऐसा है तो गति और स्थितिवाले पदार्थोकी गति और 
स्थिति किस प्रकार होती है ? 

समावान--वास्तवमें गति और स्थिति करनेवाले पदार्थ अपने-अपने 
परिणामोंसे ही निव्चयसे गति और स्थित्ति करते हैं । 

यह पद्चास्तिकाय और उसकी टीकाका वक्तव्य हैं। इसके सन्दर्भमें 
नियमसार और तत्त्वार्थंयत्रके कथनको पढ़ने पर ज्ञात होता हैं कि उन 
( नियमसार और तत्त्वार्थंसूत्र आदि ) ग्रन्थोंमें जो यह कहा गया है कि 
सिद्ध जीव लोकान्तसे ऊपर घर्मास्तिकाय न होनेसे गमन नहीं करते सो 
यह व्यवहारनय ( उपचारनय ) का ही वक्तव्य है जो केवल निश्चय 
उपादानके अनुसार गतिकी उतनी योग्यताकी प्रसिद्धिके लिए किया गया 
है क्योंकि मुख्य हेतु तो अपना-अपना निरंचय उपादान ही है। मुख्य हेतु 
कहो, निएचय हेतु कहो या निश्चय उपादान कहो एक ही तात्पय॑ है । 
स्पष्ट है कि जिस कालल्‍में निरच॒य उपादानको जितने क्षेत्र तक गमन 
करनेकी या जिस क्षेत्रमें स्थित होनेकी योग्यत्ता होती है उस कालमें वह 
पदार्थ उतने ही क्षेत्र तक स्वयं गमन करता है और उस क्षेत्रमें स्वयं स्थित 
होता है | यह परमार्थ सत्य है । परन्तु जब वह गमन करता है या स्थित 
होता हैं तव वर्म द्रव्य गमनमें और अचर्म द्रव्य स्थित होनेमें उपचरित 
हैतु होता है, इसलिये व्यवहार हेतुके समर्थनमें प्रयोजन विशेषव॒श यह 
भी कह दिया जाता है कि सिद्ध जीव लोकान्तके ऊपर धर्मास्तिकाय न 
होनेसे गमन नहीं करते । यद्यपि इस कथनमें उपचरित हेतुको मुख्यतासे 
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कथन किया गया है। पर इस परसे यह फलित करना उचित नहीं है 
कि उस कालमें निरवय उपादानकी द्रव्य-पर्याय योग्यत्ता तो आगे भी 
जानेकी थी पर उपचरित हेतु न होनेसे सिद्ध जोवोॉंका और ऊपर 
गमन नहीं हुआ। उससे ऐसा अर्थ फलित करनेपर जो अर्थ विपर्यास 
होता है उसका वारण नहीं किया जा सकता | अतएव परमार्थरूपमें 
यही मानना उचित है कि वस्तुतः प्रत्येक कार्य तो प्रत्येक समयमें अपने- 
अपने निव्चय उपादानके अनुसार हो होता है । किन्तु जब कार्य होता 
है तब अन्य द्रव्य, क्षेत्र, काछ और भाव स्वयमेव उसमें उपचरित हेतु 
होते हैँ । परमार्थते किसी कार्यका मुख्य हेतु हो और उपचरित हेतु न 
हो ऐसा नहीं है । किन्तु जब जिस कायंका मुख्य हेतु होता है त्तव 
उसका उपचरित हेतु होता ही है ऐसा नियम है। भावलिज्भधके होनेपर 
उसके द्रव्यलिग नियमसे पाया जाता है यह विधि इसी आधारपर 
फलित होती है। यह हम मानते हूँ कि शास्त्रोंमें लोकालोकका विभाग 
उपचरित हेतुके आधारसे बतलाया गया है। परन्तु वह व्याख्यान 
करनेकी एक शैली है, जिससे हमें यह वोध हो जाता है कि गतिमान 
जीवों और पुद्गलोंका निस्चयसे लोकान्त तक ही गमन होता है, छोकके 
बाहर स्वभावसे उनका गमन नहीं होता। और इसीलिये भागममें 
यह भी कहा गया है कि यह लोक अक्षत्रिम, अनादि निधन और 
स्वभावसे निवृत्त हैं । 

इस प्रकार इतने विवेचनसे यह सिद्ध हुआ कि प्रत्येक निश्चय 
उपादान अपनी-अपनी स्वतन्त्र योग्यता सम्पन्न होता है और उसके 
अनुसार उसका ध्वंस होकर प्रत्येक कार्यकी उत्पत्ति होती है। तथा 
इससे यह भी सिद्ध हुआ कि प्रत्येक समयका निश्चय उपादान पृथकू- 
पृथक है, इसलिए उनसे क्रमश: जो-जो पर्यायें उतनन्‍्न होती हूँ वे अपने- 
अपने कालमें नियत हैं। वे अपने-अपने समयमें ही होती हैं आगे-पीछे 
नहीं होतीं इस तथ्यका समर्थन स्वामीका्तिकेय ढ्वादश्ानुप्रेक्षाकी २९२ 
२२३ कारिकासे भी होता है-- 

इसी वातकों स्पष्ट करते हुए अमृतचन्द्र आचार्य प्रवचनसार गाथा 
९० की टीकामें कहते हैं-- 

यथ्थव हि परिगृहीतद्राधिम्नि प्रलम्बमाने मुक्ताफलदामिनि समस्तेष्वपि 
स्वधामसूच्चकासत्सु मुक्ताफलपुत्तरोत्तरेपु धामसूत्तरोत्तरमुक्ताफलानामुदयाद्‌ हव- 

१७ 
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पूर्वमुक्ताफडानामनुदयनात्‌ सर्वत्रापि परच्परानुस्यृतिसूच्कस्य सूत्रक्रस्यावस्थानात्त्‌ 
अलक्षण्यं प्रसिद्धिमवतरति । तथेव हि परीगृहीीतनित्यवृत्तिनिवर्तमाने द्रब्ये 
समस्तेप्वपि स्वावसरेपच्चकासत्सु परिणामेपत्तरोत्तरेपत्तरोत्तरपरिणामानामुदयनात्त 
पूवपृर्वपरिणासानामनुदयनात्‌. सर्वत्रापि परस्परानुस्यृतिसूत्रकस्य प्रवाहस्या- 
वस्थानात्‌ त्रेलक्षण्य॑ प्रसद्धिमवतरति ! 

जिन्न प्रकार विवक्षित लम्बाईको लिए हुए लटकतों हुई मोत्तीकी 
माछामें अपने-अपने स्थानमें चमकते हुए सभो मोतियोंमें आगे-आगेके 
स्थानोमें आगे-आगेके मोतियोंके प्रगट होनेसे अतएवं पर्व-पर्वके मोतियों- 
के अस्तंगत होते जानेसे तथा सभी मोतियोंमें अनुस्युत्तेिकि सूचक एक 
डोरेंके अवस्थित होनेसे उत्पादव्यय-श्रौव्यकूप अंलक्षण्य प्रसिद्धिको प्राप्त 
होता है उसी प्रकार स्वीकृत नित्यवत्तिसे निवर्तमान द्रव्यमें अपने-अपने 
कालमें प्रकाशमान होनेंवाली सभी पर्बायोंमें आगे-आगेंके कालोंमें आगे- 
आगशेकी पर्यायोके उत्पन्न होनेसे अतएवं पर्व॑-पर्व पर्यायोंका व्यय होनेसे 
तथा इन सभी पर्यायोंमें अनुस्यूतिको लिए हुए एक प्रवाहके अवस्थित 
होनेसे उत्पाद, व्यय और अ्रौव्यरूप त्रेलक्षण्य प्रसिद्धिको प्राप्त होता है। 

यह प्रवचनसारकी टीकाका उद्धरण है जो कि प्रत्थेक द्रव्यमें 
उत्पादादि त्रयके समर्थनके लिए आया है। इसमें द्वव्यस्थानीय मोती- 
को माला है, उत्पादस्थानीय आगेका मोतो है, व्यवस्थानीय अस्तत- 
गत पिछला मोत्तो है और अन्वय (उद्वंत्तासामान्य) स्थानीय डोरा है। 
जिस प्रकार मोतीकी माछामें सभी मोती अवने-अपने स्थानमें चमक 
(हें हं। गणनाक्रमस उनसेंसे पीछे-पीछेका एक-एक मोत्ती अत्तीत्त होता 
जाता हू कौर बागे-आगेका एक-एक मोती प्रगट हो जाता है। फिर 
भी सभी मोतियोंमें डोरा अनुस्यत्त होनेसे उनमें अन्वय बना रहता है। 
इसलिए त्रलक्षण्यकी सिद्धि होती है। उसी प्रकार नित्य परिणाम- 
स्वभाव प्र॒त्यक द्रव्यमें अत्तीत, वर्तमान, और अन्तायत सभी पर्बापें अपने- 
अपने कालमें प्रकाशित हो रही हैं। अत्तएव उचमेंसे पूर्व॑-पुर्व॑ पर्यायोंके 
क्रमसे व्ययको प्राप्त होते जानेपर आये-आगेकी पर्यायें उत्तादरूप होती 
जाती हूँ और उतन्तमें अनुस्यृत्तकों छिए हुए अन्चयरूप एक अखण्ड 
प्रवाह ( ऊष्वंता सामान्य ) निरन्तर अवस्थित रहता है, इसलिए 
उत्पाद-व्यय श्रीव्यजूप ज्रेलक्षण्पकी सिद्धि होती है यह उक्त कथनका 
तात्पय॑ है । 

इसको यदि जौर अधिक स्पणष्टल्पसे देखा जाय तो ज्ञात होता है 
कि सूतकालमें पदार्थमें जो-जो पर्यावें हुई थीं वे सब द्रव्यकूपसे वत्तमान 
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पदार्थमें अवस्थित हैं और भविष्यत्‌ कालमें जो-जो पर्यायें होगीं वे भी 
द्रव्यझूपसे वर्तमान पदार्थमें अवस्थित्त हैँं। अतएवं जिस पर्यायके उत्पाद- 
का जो समय होता है उसी समयमें वह पर्याय उत्पन्त होती है और 
जिस पर्यायके व्ययका जो समय होता है उसी समय वह॒विलीन हो 
जाती है । ऐसी एक भी पर्याय नहीं है जो द्रव्यरूपसे वस्तुमें न हो और 
उत्पन्त हो जाय और ऐसी भी कोई पर्याय नहीं है जिसका व्यय होने- 
पर द्रव्यरूपसे वस्तुमें उसका अस्तित्व ही न हो। इसी वातको स्पष्ट 
करते हुए आप्तमोमांसामें स्वामी समन्‍्तभद्र कहते हैं-- 


यद्यसत्‌ सर्वथा कार्य तन्‍्मा जनि खपुष्पवत्‌ । 
मोपादाननियामो भून्माश्वासः कार्यजन्मनि ॥४२॥ 


यदि कार्य सर्वथा असत्‌ है। अर्थात्‌ जिस प्रकार वह पर्यायरूपसे 
असत्‌ है उसी प्रकार वह द्रव्यरूपसे भी असत्‌ है तो जिस प्रकार आकाश- 
कुसुमकी उत्पत्ति नहीं होतो उसी प्रकार कार्यकी भी उत्पत्ति मत्त होओ 
तथा उपादानका नियम भी न रहे और कार्यके पैदा होनेमें समाश्वास्त 
भी न होवें ॥४२॥ 

इसी बात्को आचाय॑ विद्यानन्दने उक्त इलोककी टीकामें इन शब्दोंमें 
स्वीकार किया है-- 


कथश्चित्सत्‌ एवं स्थितत्वोत्पन्नत्वघटनाद्विनाशघटनवद्‌ । 


जैसे कथंचित्‌ सतूका ही विनाश घटित होता है उसी प्रकार 
कथंचित्‌ सत्का ही भ्रौव्य और उत्पाद घटित होता है। 


प्रध्वंसाभावके समर्थनके प्रसंगसे इसी वातकों और भी स्पष्ट करते 
हुए आचार्य॑ विद्यानन्द अष्टसहल्री पृष्ठ ५३ में कहते हैं-- 


स॒ हि द्रव्यस्थ वा स्यात्पर्यायस्थ वा ? न तावद्‌ द्रव्यस्य, नित्यत्वात्‌ । नापि 
पर्यायस्य, द्रव्यरूपेण श्रौव्यात्‌ ।॥ तथाहि--विवादापन्न॑ मण्यादौ मलादि पर्यायार्थ- 
तया नश्वरमपि द्रव्या्थतया श्रुवम्‌, सत्त्वान्यथानुपपत्तेः । 


वह अत्यन्त विनाश द्रव्यका होता है या पर्यायका ? द्रव्यका तो हो 
नहीं सकता, क्योंकि वह नित्य है । पर्यायका भी नहीं हो सकता, क्योंकि 
वह द्रव्यरूपसे श्रौव्य है। यथा--विवादास्पद मणि आदियमें मल भादि 
पर्यायरूपसे नदबर होकर भी द्रव्यरूपसे ध्रुव है, अन्यथा उसकी सत्त्वरूपसे 
उपपत्ति नहीं बन सकती । 
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यहाँ पर स्वामी समन्‍्तभद्रने और आचार्य विद्यानन्दने प्रत्येक 
कार्यंकी द्रव्यमें जो कथंचित्‌ सत्ता स्वीकार की है सो उसका यही त्ात्पय॑ 
है कि प्रत्येक का द्रव्यमें शक्तिरूपसे अवस्थित रहता हैं। यदि वह 
उसमें शक्तिरूपसे अवस्थित न हो तो उसका उत्पाद ऐसे ही नहीं बनता 
जेसे आकाशकुसुमका उत्पाद नहीं वनता। इतना ही नहीं, जो निश्चय 
उपादानका नियम है कि इससे यही कार्य॑ उत्पन्न होता है, उसके विना 
यह नियम भी नहीं बन सकता है | त्तव तो मिट्टीसे वस्त्रकी और जीवसे 
अजीवकी भी उत्पत्ति हो जानी चाहिए! और यदि ऐसा होने लगे तो 
इससे यही कार्य होगा ऐसा समाइवास करना कठिन हो जायगा | अत्एव 
द्रव्यमें शक्तिरूपसे जो कार्य विद्यमान है वही स्वकाल आनेपर कार्यरूपसे 
परिणत होता है ऐसा निएचय करका चाहिये | 


कारणमें कार्यंकी सत्ताको तो सांख्यदर्शन भी मानता है। किन्तु वह 
प्रकृतिको सवंधा नित्य और उसमें कार्यकी सत्ताको सवंथा सत्‌ मानता 
है। इसलिये उसने कार्यंका उत्पाद और व्यय स्वीकार न कर उसका 
आविर्भाव और तिरोभाव माना है | जैनदर्शनका सांख्यदर्शनसे यदि कोई 
मतभेद है तो वह इसी वबातमें है कि वह कारणको स्वंथा नित्य मानता 
है जेनदर्शन कथंचित्‌ नित्य मानता है। वह कारणमें कार्यका सबंथा 
सत्त्व स्वीकार करता है, जैनदर्शन कथंचित्‌ सत्त्व स्वीकार करता है। 
वह कार्यका आविर्भाव-तिरोभाव मानता है, जैनदरंन कार्यका उत्पाद- 
व्यय स्वीकार करता है। कारणमें यह कार्य सवंथा है नहीं। उसके पूर्व 
उसका सवा प्रागभाव है| यह मत नेयायिकदरशंनका है किन्तु जेनदशंन 
इसके भी विरुद्ध है। वह कारणमें कायंका कथंचित्‌ प्रागभाव मानता है। 
यथा--द्रव्यरूपसे कारणमें कायं है और पर्यायरूपसे नहीं। वह न त्तो 
सवंधा साख्यदशंनका हो अनुसरण करंता है और न सर्वंथा नैयायिक- 
दशनका ही । और यह ठोक भी है, क्योंकि द्रव्य कथंचित्‌ नित्यानित्य 
उत्पाद-व्यय-प्रौव्यस्वभाव प्रतीतिमें भात्ता है। साथ ही उसमें का्यंकी 
कारणरूपसे सत्ता होनेसे जो जिस कार्यंका स्वकाल होता है उस कालमें 
उसका जन्म होता है। ह 


पर्यायें क्रनियमित्त ही होतो हैं इस तथ्यका समर्थन आप्तमीमांसाके 
इस वचनसे भी होता है-- 


नयोपनयकान्तानां त्रिकालानां समुच्चयः । 
अविभाइभावसम्वन्धः द्व॒व्यमेकमनेकधा ॥१०७॥ 
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तीनों काछोंसम्बन्धी नयों और उपनयोंके विषयभूत अनेक धर्मो 
(पर्यायों) के तादात्म्यसम्वन्धका नाम द्रव्य है। बह सामान्‍्यकी अपेक्षा 
एक है और पर्यायोंदी अपेक्षा अनेक है ॥१०७॥ 


यहाँ भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ तोनों काल लिये गये हैं। इससे 
सिद्ध है कि जितने कालके समय उतनी ही प्रत्येक द्रव्यकी पर्यायें | यत्तः 
वे पर्यायें द्रव्यके साथ तादात्म्यरूपसे अवस्थित हैं, इसलिये जिस पर्यायके 
उदयका जो कार उसी समय उसका उत्पाद होता है, इस प्रकार एक 
पर्यायका स्थान दूसरी पर्याय नहीं ले सकती यह सुत्तरां सिद्ध हो जाता 
है । इसी तथ्यका समर्थन गोम्मटसार जीवकाण्डसे भो होता है । 


इस विषयके पोपक अन्य उदाहरणोंकी वात छोड़कर यदि हम 
कार्मणवर्गगाओंके कर्मूपसे परिणमनकी जो प्रक्रिया है और कमंरूप 
होनेके वाद उसकी जो विविध अवस्थाएँ होती हैं उन्पर ध्यान दें तो 
प्रत्येक कार्य॑ स्वकालमें होता है यह तत्त्व अनायास समझमें भा जाता 
है। साधारण नियम यह है कि प्रारम्भके गुणस्थानोंमें आयुवन्धके समय 
आठ कर्मोका और अन्य कालमें सात कर्मोका प्रति समय वन्च होता है। 
यहाँ विचार यह करना है कि कर्मवन्‍्ध होनेके पहले सब कार्मणवर्गंणाएँ 
एक प्रकारकी होती हैं या सव कर्मोकी अलग-अलग वर्गणाएँ होती हैं? 
साथ ही यह भी देखना है कि कामंणवर्गणाएँ ही कमंरूप क्यों परिणत्त 
'हीती हैं ? अन्य वर्गणाएँ वाह्य निमित्तोंके द्वारा कमंरूप परिणत क्‍्यीं 
नहीं हो जातीं ? यद्यपि ये प्रश्न थोड़े जटिल तो प्रतीत होते हैं परन्तु 
शास्त्रीय व्यवस्थाओं पर ध्यान देनेसे इनका समाधान हो जाता है। 
शास्त्रोंमें बतछाया है कि योगके निम्मित्तसे प्रकृतिवन्ध और  प्रदेशवन्ध 
होता हैं। भव थोड़ा इस कथनपर विचार कीजिए कि क्या योग 
सामान्यसे कार्मणवर्गंणाओंके ग्रहणमें बाह्य निमित्त होकर ज्ञानावरणादिं- 
रूपसे उनके विभागमें भी वाह्य निमित्त होता है या ज्ञानावरणादिरूपसे 
जो कर्मंबर्गणाएँ पहलेसे अवस्थित हैं उनके ग्रहण करमेमें वाह्य निमित्त 
होता है ? इनमेंसे पहली वात तो मान्य हो नहीं सकती, क्योंकि कर्मवर्ग- 
णाओंमें ज्ञानावरणादिरूप स्वभावके पैदा करनेमें योगकी बाह्य निर्मि- 
त्तता नहीं है। जो जिस रूपमें हैं उनका उसी रूपमें ग्रहण हो इसमें ही 
योगकी वाह्म निमित्तता है। अब देखना यह्‌ है कि क्या वेन्च होनेके पहले 
हो कमंवर्गणाएँ ज्ञानावरणादिरूपसे अवस्थित रहती हैं ? यद्यपि पूर्वोकत 
कथनसे इस प्रइनका समाधान हो जाता है, क्योंकि योग जब ज्ञानावर- 
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णादिरूप प्रकृतिभेदमें बाह्य निमित्त नहीं होता किन्तु ज्ञानावरणादिरूप 
प्रकृतिबन्धमें बाह्य निमित्त होता है तब भर्थात्‌ यह बात आ जाती है 
कि प्रत्येक कर्मको कार्मणवर्गंणाएँ ही अलग-अलग होती हैं। फिर भी 
इस बातके समथ्थनमें हम आगम प्रमाण उपस्थित कर देना आवश्यक 
मानते हैं | व्गंणाखंड बन्चन अनुयोग द्वार चूलिकामें कार्मण द्रव्यवर्गंणा 
किसे कहते हैं इसकी व्याख्या करनेके लिए एक सूत्र आया है। उसकी 
व्याख्या करते हुए वीरसेन आचाय॑ कहते हैं :-- 


णाणावरणीयस्स जाणि पाभोग्गाणि दव्वाणि ताणि चेव मिच्छत्तादिपच्चएहि 
पंचणाणावरणीयसरूवेण परिणमंति ण भण्णेसि सखूवेण | कुदों ? अप्पाओरग- 
त्तादो । एवं सब्वेसि कम्माणं वत्तव्वं, अण्णहा णाणावरणीयस्स जाणि दव्वाणि 
ताणि घेत्तृण मिच्छत्तादिपच्चएहि णाणावरणीयत्ताएं परिणामेदूण जोवा परिणमंति 
त्ति सुत्ताणुववत्तीदो । जदि एवं तो कम्मइयवग्गणाओ अदुठेव त्ति किण्ण 
परूविदाओ ? ण, अंतराभावेण तथोवदेसाभावादो । ़ 

इसका तात्पय॑ यह है कि ज्ञानावरणीयके योग्य जो द्रव्य हैँ वे ही 
मिथ्यात्व आदि प्रत्ययोंके कारण पाँच ज्ञानावरणीयरूपसे परिणमन करते 
है, भन्‍्यरूपसे वे परिणमन नहीं करते, क्योंकि वे अन्य कर्मरूप परिणमन 
करनेके अयोग्य होते हैं। इसी प्रकार सब कर्मोके विषयमें व्याख्यान 
करता चाहिए। अन्यथा 'ज्ञानावरणीयके जो द्रव्य हैं उन्हें ग्रहण कर 
मिथ्यात्व आदि प्रत्ययवश ज्ञानावरणीयरूपसे परिणमा कर जीव परिण-. 
मन करते हैं यह सूत्र नहीं बन सकत्ता है | 

शंका--यद ऐसा है तो कामंण वर्गंणाएँ आठ हैं ऐसा कथन क्‍यों 
नहीं किया ? 

समाधान--नहीं, क्योंकि आठों कर्मवर्गणाओंसें अन्तरका अभाव 
होनेसे उस प्रकारका उपदेश नहीं पाया जाता | 

यह षट्खंडागमके उक्त सूत्रके कथनका सार है जो अपनेमें स्पष्ट 
होकर उपादानकी विशेषताको ही सूचित करता है। यहाँ यह भी कहा 
गया है कि ज्ञानावरणकी वर्गंणाएँ ही ऐसी द्रव्य-पर्याय योग्यत्तावाली 
होती हैं कि वे ज्ञानवरणरूपसे परिणमन करती हैं। सो क्या इससे यह्‌ 
सिद्ध नहीं होता कि जिन वर्गगाओंमें जिस समय ज्ञानावरणरूपसे परिण- 
मन्की योग्यत्ता होती है उसी समय वे उसरूपसे परिणमन करती हैं, 

अन्य समयमें नहीं। सामान्य योग्यत्ता मानना और विशेष योग्यता नहीं 

मानना केवल आत्मवंचना है। 
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ज्ञानावरण आदि कर्मोके अवान्तर भैदोंका उसीके अवान्तर भेदोंमें 
ही संक्रमण होता है यह जो कमंसिद्धान्तका नियम है उससे भी उक्त 
कथनकी पुष्टि होती है। यहाँ यह शंका होती है कि यदि यह बात है 
तो दर्शनमोहनीय और चारित्रमोहनीयका परस्पर तथा चार आयओंका 
परस्पर संक्रमण क्‍यों नहीं होता ? परन्तु यह शंका इसलिए उपयुक्त नहीं 
है, क्योंकि अन्य कर्मों के समान इस कर्मोकी बर्गंणाएँ भी अलग-अलग 
होनी चाहिए, इसलिए उनका परस्पर संक्रमण नहीं होता । 


यहाँ निश्चय उपादानकी विशेषताको समझनेके लिए यह वात्त और 
ध्यान देने योग्य हैं कि प्रति समय जितना विद्लसोपचय द्वोत्ता है जो कि 
सर्वंदा भात्मप्रदेशोंके साथ एकक्षेत्रावगाहो रहता है वह सबका सब एक 
साथ कर्मरूप परिणत नहीं होता । ऐसी अवस्थामें यह्‌ विख़्सोपचय इस 
समय कर्मझप परिणत हो और यह कर्मरूप परिणत न हो यह विभाग 
कौन करता है ? योग द्वारा तो यह विभाग हो नहीं सकता, वर्योंकि 
विद्तसोपचयके ऐसे विभागमें वाह्म निमित्त होना उसका काये नहीं है। जो 
विस्रसोपचय उस समय कर्मपर्यायरूपसे परिणत होनेवाले हों उनके वन्धममें 
बाह्य निमित्त होना मात्र इतना थोगका कार्य है। इस प्रकार कर्मशास्त्र- 
में बन्ध, संक्रमण और विस्नसोपचयके सम्वन्धमें स्वीकार की गई इन 
व्यवस्थाओं पर हृष्टिपात करनेसे यही विदित होता है कि कार्यमें निश्चय 
उपादान ही नियामक है और जब निरचय उपादानके कार्यहूप होने- 
का स्वकाल होता है तभी वह अन्य द्वव्यको निमित्त कर कार्यरूप प्रि- 
णत्त होता है। 

कर्म साहित्यमें वद्ध कमंकी जो उदीरणा, उत्कपेण और अपकर्षण 
आदि अवस्थाएँ बतलाई हैं उन्तपर सूक्ष्मतासे ध्यान देने पर भी उक्त 
व्यवस्था ही फलित होती है। उदयकालको प्राप्त हुए पूरे निषेकका 
अभाव हो जाता है यह ठोक है। परल्तु उदीरणा, उत्कषंण और अप- 
कर्षणमें ऐसा न होकर प्रति समय कुछ परमाणुओंकी विवक्षितत नियेक्ेंस 
उदीरणा होती है, कुछका उत्कपंण होता हैं, कुछका अपकषंण होता है 
और कुछका संक्रमण होता है। तथा उसी निरषेकर्में कुछ परमाणु ऐसे 
भी हो सकते हैं जो उपशमख्प रहते हैं, कुछ निधत्तिरूप और कुछ निका- 
चितरूप भी रहते हैं। सो क्यों ? निपेक एक है। उसमें ये सव परमाणु 
अवस्थित हैं। फिर उनका प्रत्येक समयमें यह विभांग कौन करता है कि 
इस समय यह ॒उदीरणारूप होवे और यह उत्कषंणरूप होवे आदि । यह 
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बात तो स्पष्ट है कि प्रति समय इस प्रकार जो-कमंनिषेकोंका यथासम्भव 
उदीरणा आदिरूपसे बटवारा होता रहता है उसमें यथासम्भव प्रति समयके 
जीवके यद्यपि संक्लेशरूप या विशुद्धिरूप परिणाम निमित्त होते हैं इसमें 
सन्देह नहीं। परन्तु वह अपने हस्त-पाद आदिका व्यापारकर बलात्‌ उनमें 
से किन्हींको उदीरित होनेके लिए, किन्हींको उत्कर्षित होनेके लिए, किन्‍्हीं- 
को भ्रपकर्षित होनेके लिए और किन्हींको संक्रमित होनेके लिए धकेलता 
रहता हो सो ऐसी बात तो है नहीं। अतएव निष्कष॑रुपमें यही फलित होता 
है कि जिस समय जिन कमंपरमाणुओंकी जिसरूपमें होनेकी योग्यता 
होती हैं वे कर्मपरमाणु $ वे कर्मपरमाणु उस समय हुए जीवके परिणामोंको निमित्त करके 
उसरूप स्वयं परिणम जाते है | 


कमंसाहित्यमें अपकषणके लिए त्तो एकमात्र यह्‌ नियम है कि उदया- 
वलिके भीतर स्थित कमंपरमाणुओंका अपकर्षण नहीं होता । जो कर्म- 
परमाणु उदयावलिके वाहर भवस्थित हैं उन्कका वैसी योग्यता होनेपर 
अपकषंण हो सकता है। परन्तु उत्कर्षण उदयावलिके बाहर स्थित सभी 
कमंपरमाणुओंका हो सकता हो ऐसा नहीं है। उत्कष्ंण होनेके लिए 
नियम वहुत्त हैं और अपवाद भी बहुत हैं। परन्तु संक्षेपमें एक यही 
नियम किया जा सकता है कि जिन परमाणुओंकी उत्कंणके योग्य 
शक्तिस्थित्ति शेष है और वे उत्कषंणके योग्य कालमें स्थित हैं तथा उस 
जातिका प्रकृतिका बन्ब हो रहा हो तो उन्हींका उत्कषंण हो सकता है, 
अन्यका नहीं । यदि हम इन नियमोंको ध्यानमें लेकर विचार करें तो 
भी यही बात फलित होती है कि जो कमंपरमाणु उत्कष॑णके योग्य उक्त 
योग्यत्ता सम्पन्त हैं वे ही जीव परिणामोंको निमित्त करके उत्कर्षित 
होते हैं। उसमें भी वे सब परमाणु उत्कर्षित होते हों ऐसा भी नहीं है । 
किन्तु जिनमें विवक्षित समयमें उत्करषित होनेकी योग्यत्ता होती है वे 
विवक्षित समयमें उत्कषित होते हैं और जिनमें द्वितीयादि समयोंमें 
उत्कषित होनेकी योग्यता होती है वे द्वित्तीयादि समयोंमें उत्कर्षित होते 
हैं। भोर जिन कर्मपरमाणुओंमें उत्कषित होनेकी योग्यत्ता नहीं होती 
वे उत्कषित नहीं होते। यही नियम भपकषंण आदिके लिए भी जान 
लेना चाहिए । 


' यह कर्मो और विस्नसोपच्॒योंका विवक्षित समयमें विवक्षित कार्य॑रूप 
होनेका क्रम है । यदि हम कमंप्रक्रियामें निहित इस रहस्यको ठीक तरह- 
से जान लें त्तो हमें अकालमरण और भकालपाक आदिके कथनका भी 
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हे 


रहस्य समझमें आनेमें देर न छूगे । कमंवन्चके समय जिन कर्मंपरमाणओं- 
में जितनी व्यक्तिस्थिति पड़नेकी योग्यता होती है उस समय उनमें उत्तनी 
व्यक्तिस्थिति पड़ती है और शेष शक्तिस्थितति रही आती है इसमें सन्देह 
नहीं | परन्तु उन कर्मंपरमाणुओंको अपनी व्यक्तिस्थित्ति या शक्तिस्थित्ति 
के काल तक कर्मरूप नियमसे रहना ही चाहिये और यदि वे उत्तने कालू 
तक करमरूप नहीं रहते हैँ तो उसका कारण -वे स्वयं कथमपि नहीं हैं, 
अन्य ही है यह नहीं माना जा सकता, क्योंकि ऐसा मानने पर एक तो 
कारणमें कार्य कथंचित्‌ सत्तारूपसे अवस्थित रहत्ता है इस सिद्धान्तका 
अपलाप होता है। दूसरे कौन किसका समर्थ उपादान है इसका कोई 
नियम न रहनेसे जड़-चेतनका भेद न रहकर अनियमसे कार्यंकी उत्पत्ति 
प्राप्त होती है। इसलिये जब निश्चय उपादानकी अपेक्षा कथन किया जाता 
है तब प्रत्येक कार्य स्वकालमें ही होता है यही सिद्धान्त स्थिर होता है। 
इस हृष्टिसे अकालूमरण और अकालपाक जैसे वस्तुको परमार्थसे कोई 
स्थान नहीं मिलता। और जब उनका अत्तकित्तोपस्थित या प्रयत्नोप- 
स्थित वाह्य निमित्तोंकी अपेक्षा कथन किया जाता है त्तव वे ही कार्य 
भकालमरण या अकालपाक जैसे थब्दों द्वारा भी पुकारे जाते हैं। यह 
निशचय और व्यवहारके आलूम्बनसे व्याख्यान करनेकी विद्येषता है। 
इससे वस्तुस्वरूप दो प्रकारका हो जाता हो ऐसा नहीं है । अन्यथा 
अकालमरणके समान अकाल जन्मको भी स्वीकार करना पड़ेगा और 
ऐसामानने पर जन्मके अनुकूल नियत स्थान आदिकी व्यवस्था ही भंग 
हो जायगी । 


यह तो हम मानते हैं कि व्त॑मानमें लोकिक विज्ञानके नये-नये प्रयोग 
दृष्टिगोचर हो रहे हैं। संहारक अस्त्रोंकी तोन्नता भी हम स्वीकार करते 
हैँ। आजके मानवकी भाकांक्षा और प्रयत्न धरती औौर नक्षत्रकोकको 
एक करने की है यह भी हमें ज्ञात है पर इससे प्रत्येक कार्य अपने-अपने 
निरचय उपादानके अनुसार स्वकालके प्राप्त होनेपर ही होता है इस 
सिद्धान्तका कहाँ व्याघात्त होता है और इस सिद्धान्तके स्वीकार कर लेनेसे 
उपदेशादिकी व्यर्थता भी कहाँ प्रमाणित होती है ? सव बाह्य-आश्यन्तर 
कार्य-कारणपद्धतिसे अपने-अपने कालूमें हो रहे हैं और होते रहेंगे। 

लोकमें तत्त्वमार्गके उपदेश और मोक्षमार्गके प्रवत्तन कर्ता बड़े-बड़े 
तीर्थद्भधुर हो गये हैं और भागे भी होंगे, पर उनके उपदेशोंसे कितने प्राणी 
लाभान्वित हुए ? जिन्होंने आसचन्नभव्यत्ताके परिषपाकका स्वकालर आनेपर 
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भगवान्‌का उपदेश स्वीकार कर पुरुषार्थ किया वे ही कि अन्य सभी 
प्राणी। इसी प्रकार वर्तमानमें या आगे भी जो आसन्नभव्यत्ताका परि- 
पाक काल आने पर भगवान्‌का उपदेश स्वीकार कर पुरुषा्थ करेंगे 
वे ही लाभान्वित होंगे कि अन्य सभी प्राणी। विचार कीजिये। यदि 
बाह्य-निमित्तोंमें पदार्थोकी काये निष्पादनक्षम योग्यताका स्वकाल बाये 
बिना अकेले ही अनियत समयमें कार्योंको उत्पन्न करनेकी सामथ्य॑ होती. 
तो भव्याभव्यका विभाग समाप्त होकर संसारका अन्त कभीका हो 
गका होता । 


सर्वार्थसिद्धिमें तत्त्वाथंसूत्रकी उत्थानिका लिखते समय आचायें पृज्य- 
पादने 'प्रत्यासन्ननिष्ठ:' यह विशेषण इसीलिए दिया है कि जिन जीवोंका 
मोक्ष जानेके योग्य पाककाल सन्निकट होता है, वस्तुतः वे ही उसके 
अनुरूप पुरुषार्थ करके मोक्षगामी होते हैं, अन्य नहीं । 


हम यह तो मानते हैं कि जो लोग भगवाच्‌की वाणीके अनुसार 
विवेक और तक॑का आश्रय लेकर या बिना लिए स्वयं अपनी विवेक 
बुद्धिसे तत्त्वका निर्णय तो करते नहीं और केवल सुर्यादिके नियत समय 
पर उगने और अस्त होने आदि उदाहरणोंको उपस्थित कर या शास्त्रोंमें 
वर्णित कुछ भविष्यत्कथनसम्बन्धी घटनाओंको उपस्थित कर एकान्त 
नियतिका समर्थन करना चाहते हैं उचकी यह विचारधारा बाह्म-भाभ्य- 
न्तर कार्यकारणप रम्पराके अनुसार विवेक और त्तकें मार्गका अनुसरण 
नहीं करती, इसलिए वे उदाहरण अपनेमें ठीक होकर भी भात्मपुरुषार्थ- 
को जागृत करनेमें समर्थ नहीं हो पाते | पण्डितप्रवर बनारसीदास जीके 
जीवनमें ऐसा एक प्रसंग उपस्थित हुआ था। वे उसका चित्रण करते 
हुए स्वयं अपने अध॑कथानकमें कहते हैं--- ' 


करणीका रस जान्यों नहिं नहिं आयो आतमस्वाद । 
भई वनारसिकी दशा जथा ऊँटकौ पाद॥ 


किन्तु मात्र इस उदाहरणको उपस्थित कर दूसरे विचारवाले मनुष्य 
यदि अपने पक्षका समर्थन करना चाहें तो उनका ऐसा करना किसी भो 
भवस्थामें उचित नहीं कहा जा सकता, क्योंकि उनकी विचारधारा 
कार्योत्पत्तिक समय बाह्य निमित्तका क्‍या स्थान है यह निणंय करनेकी 
न होकर निरचय उपादानको उपादान कारण न रहने देनेकी है। मालूम 
नहीं, वे निश्चय उपादान और वाह्य निमित्तका क्‍या लक्षण कर इस 
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विचारधा राको प्रस्तुत कर रहे हैं। वे अपने रामर्थनमे कर्मसाहित्य और 
दर्शान-न्यायसाहित्यके अनेक ग्रन्थोंके नाम लेनेसे भी नहीं चूकते | पर बे 
एक बार इन ग्रन्थोंके आधारसे यह तो स्थिर करें कि इनमें निव्चय 
उपादानकारण ओर वाद्य निमित्तका रणके ये छक्षण किये गये हैं | फिर 
उन छक्षणोंकी सर्वत्र व्याप्ति विठठाते हुए तत्वका निर्णय करें। हमारा 
विश्वास है कि थे यदि इस प्रक्रियाको स्वीकार कर छें तो यथार्थ तत्त्व- 
निर्णय होनेमें देर न लगे । 


शुद्ध द्रव्योंमें तो सब पर्यायें क्रमबद्ध ही होती हैं पर अशुद्ध द्रव्योंमें 
गिसा कोई नियम नहीं है। केवछ इतना प्रतिज्ञा बावय कह देनेसे क्या 
होता है ? थ्रदि कोई बाह्य निमित्तकारण निदचय उपादानकारणमें 
निहित योग्यताकी परवा किये बिना उस समय निदचय उपादान द्वारा 
न होनेवाले कार्यको कर सकता है तो वह मुक्त जीवको संसारी भी बना 
गकता है| हमें विध्वास है कि थे इस तकंके महत्त्वकों समभेंगे | 


बहीं-कहीं छौकिक दृष्टिस ब्राद्म निमित्तको कर्ता कहा गया है और 
कहीं कहीं उसे कर्ता न कहकर भी उस पर बतृंत्व धरमंका आरोप किया 
गया है यह हम मानते हैँ । पर वहाँ वह उसी अर्थमें कर्ता कह गया है 
जिस अर्थमें परमार्थ उपादान कर्ता होता हैं या अन्य भर्थमें । यदि हम इस 
फरकको ठीक तरहसे समझ छें तो भी तत्त्वकी बहुत कुछ रक्षा हो सकती 
है | वैगमनयका पेट बहुत बढ़ा है। उसमें कितनी विवक्षाएँ समाई हुई 
हैं यह प्रकृतमें ज्ञातव्य है । जब बाह्य निमित्त कुछ करता नहीं यह कहा 
जाता है तब वह 'यः परिणमति स कर्ता” इस अनुपचरित्त मुख्याथंकों व्यान 
में रखकर ही कहा जाता है । इसमें अत्युक्ति कहां है यह हम अभी तक 
नहीं समझ पाग्रे | यदि कोई कार्यत्मत्तिके समय 'जो बलाधानमें निमित्त 
होता है वह कर्ता' इस प्रकार वाह्य निम्मित्तमें कतुंत्वका उपचार करके 
बाह्य निभित्तकों कर्ता कहना चाहता है, जैसा कि अनेक स्थलों पर 
घास्त्रकारोंने उपचारस कहा भी हैं तो उसका कोई निषेध भी नहीं 
करता | कार्योत्यत्तिमें अन्य द्रव्य बाह्य नि्मित्त है इसे तो किसीने अस्वी- 
कार किया नहीं | इतना अवदय है कि मोक्षमार्गमें स्वावलम्बनकी मुख्यतता 
होनेस कार्योत्यादन क्षम अपनी योग्यताके साथ पुरुपार्थको ही #श्षय 
दिया गया है. और प्रत्येक भव्य जीवको उसी अनुपचरित अर्थकों समझ 
छेनेका मुख्यतारों उपदेश दिया जाता ह | क्या यह सच नहीं है कि अपने 
त्रिकाली आत्मस्वरूपकों भूलकर अपने विकत्प द्वारा मात्र वाह्य निमित्त- 
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है. 


का अवलूम्वन हम अनन्त कालसे करते आ रहे हैं पर अभी तक इष्ट: 
फल निष्पन्न नहीं हुआ और क्या यह सच नहीं हैँ कि एक बार भी यदि 
यह जीव भीतरस परका अवलूम्बन छोड़कर श्रद्धा, ज्ञान, और चर्बाके 
मूछ कारण अपने बात्माका अवलूम्वन स्वीकार कर ले त्तो उसे संसारसे 
पार होनेमें देर न लगे। वाह्म-भाभ्यन्तर कार्य-का रणपरम्पराका ज्ञान 
कार्यवूपसे त्तत्वनिर्णयके लिए होता है, बाश्रयके लिए नहीं। बाश्रय त्तो 
परनिरपेक्ष त्रिकाली ज्ञायकस्वरूप अपने बात्मा का ही करना होंगा। 
इसके विना संसारका अन्त होना दुलंभ है। वहुत कहाँ त्क लिखें | 


११. उपसंहार 

इस प्रकरणका सार बहू है क्रि प्रत्येक कार्य अपने स्वकालमें ही होता 
है, इसलिए प्रत्येक द्रव्यको पर्यायें क्रमनियमित हैं । एकके दाद एक अपने 
अपने स्वकालमें निश्चय उपादानके अनुसार होती रहती हैं। यहाँ पर 
क्रम' शब्द पर्वायोंकी क्रमाभिव्यक्तिकों दिखलानेके लिए स्वीकार किया 
हैं और 'नियमित' शब्द प्रत्येक पर्यायक्रा स्वकाल अपने अपने निश्चय 
उपादानके अनुसार नियमित है यह दिखलानेके लिए दिया गया है। 
वर्तमानकालमें जिस बर्थको 'क्रमवद्धपर्याय' शब्द द्वारा व्यक्त किया 
जाता है, 'क्रमनियमितपर्याय' का वही अर्थ है ऐसा स्वीकार करनेमें 
आपत्ति नहीं। मात्र प्रत्येक पर्याव दूसरों पर्यायसे वंधी हुई न होकर 
अपनेमें स्वत्तन्त्र है यह दिखलानेके लिए यहाँपर हमने 'क्रमनियमित' 
शब्दका प्रयोग किया हैं। आचार्य अमृतचन्द्रने समयप्राभृत्त गाथा ३०८ 
बादिकी टीकामें क्रमनियमित' गब्दका प्रयोग इसी अर्थमें किया है, 


+कर्च 


७ 





क्योंकि वह प्रकरण सर्वविद्युकज्ञानका है। सर्वविद्युद्धज्ञान केसे प्रगट होता 


हक 


है यह दिखलानेके छिए चमयप्राभुतकी गाथा ३०८ से ३११ तककी 
टीकामें मोमांसा करते हुए आत्मा कर्म आदि पर द्रव्योंके कार्यका अकर्तता 
है यह सिद्ध किया गया है. क्योंकि अज्ञानी जीव अनादिकालसे अपनेको 
परका कर्ता मानता जा रहा है। यह कर्तापनका भाव कंसे दूर हो बह 
उस गायाजोंमें वतलानेका प्रयोजन है। जब इस जीवको यह निरचय 
होता है कि प्रत्येक पदार्थ अपने-अपने क्रमनियमितपनेसे परिणमता है 
इसलिए परका तो कुछ भी करनेका मुझमें अधिकार है नहीं, मेरी 
पर्यायोमें भी में कुछ फेरफार कर सकता हुँ यह विकल्प भी गमन करने 
योग्य हैं। तभी यह जीव निज आत्माके स्वभावसन्मुख होकर ज्ञाता 
इृष्टाहपसे परिणमन करता हुआ निजको परका अकर्ता वस्तुता स्वीकार 
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करता है और तभी उसने 'क्रमनियमित' के सिद्धान्तको परमार्थरूपसे 
स्वीकार किया यह कहा जा सकता है। 'क्रमनियमित' का सिद्धान्त 
' स्वयं अपनेमें मौलिक होकर आत्माके परसम्बन्धी अकर्तापनको सिद्ध 
करता है। प्रकृतमें अकर्ताका फलितार्थ ही ज्ञात्ा-दृष्टा है। आत्मा पर- 
का अकर्ता होकर ज्ञाता हृष्टा त्रभी हो सकता है जब वह भीतरसे क्रम- 
नियमित' के सिद्धान्तको स्वीकार कर लेता है, इसलिए मोक्षमार्गमें इस 
सिद्धान्तका बहुत बड़ा स्थान है ऐसा प्रकृत्में जानना चाहिए। इस 
विषयको स्पष्ट करते हुए आचाय॑ अमृतचन्द्र उक्त गाथाओंकी टीका करते 
हुए कहते हैं-- 


जीवो हि तावत्‌ क्रमनियमितात्मपरिणामरुत्पच्ममानो जीव एवं नाजीव:, 
एवमजीवो5पि क्रमनियमितात्मपरिणामैरुत्पथ्मानो&जीव एवं न जीवः, सर्वद्रव्याणां 
स्वपरिणार्म: सह तादात्म्यात्‌ कंकणादिपरिणामे: काझ्ननवत्‌ । ७एवं हि जीवस्य 
स्वपरिणामैरुत्पद्ममनस्थाप्यजीवेन सह कार्यकारणभावों न सिद्धचति, सर्वद्रव्याणां 
द्रव्यान्तरेण सहोत्पाद्योत्पादकभावाभावात्‌ । तदसिद्धौं चाजीवस्य जीवकर्मत्वं न 
सिद्यच्चति । तदसिद्धौं च क्तुं-कर्मणोरनन्यापेक्षसिद्धत्वाद्‌ जीवस्याजीवकतृ त्वें न 
सिद्धयत्ति, अतो जीवो७कर्ताओ्वतिष्ठते ॥३०८-३ ११॥ 


प्रथम तो जीव क्रमनियमित अपने परिणामों ( पर्यायों ) से उत्पन्न 
होता हुआ जीव हो है, अजीव नहीं, इसीप्रकार अजीव भी क्रमनियमित 
अपने परिणामोंसे उत्पन्न होता हुआ अजीव ही है, जीव नहीं, क्योंकि 
जैसे सुवर्णंका कंकण आदि परिणामोंके साथ तादात्म्य है वैसे ही सब 
द्रव्योंका अपने अपने परिणामोंके साथ तादात्म्य है। इस प्रकार जीव 
अपने परिणामोंसे उत्पन्न होता है, अत्तः उसका अजीवके साथ कार्य॑- 
कारणभाव सिद्ध नहीं होता, क्योंकि सब द्रव्योंका अन्य द्वव्योंके साथ 
उत्पाद्य-उत्पादक भावका अभाव है और एक द्रव्यका दूसरे द्रव्यके साथ 
बार्यकारणभाव सिद्ध न होनेपर अजीव जीवका कर्म है यह सिद्ध नहीं 
होता और अजोवके जोवका कमंत्व सिद्ध न होने पर कर्ता-कर्मं परनिर- 
पेक्ष सिद्ध होता है. और कर्ता-कर्मके निरपेक्ष सिद्ध होनेसे जीव अजीवका 
कर्ता मिद्ध नहीं होता, इसलिए जीव अकर्ता है यह व्यवस्था बन 
जाती है। 


इस उद्धरणमें यह सिद्ध करके वत्तछाया गया है कि श्रत्येक द्रव्यकी 
प्रत्येक पर्याय क्रमनियमितरूपसे उसकी उत्तपाद्य होती है और वह द्वव्य 
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उसी विधिसे उसका उत्पादक होता है। यह उत्पाद्य-उत्पादकभाव ही ' 
वस्तुत: कारण-कार्यमाव है। इसके सिवाय अन्य सब उपचरित कथन 
मात्र है जो उक्त प्रकारके निर्चयकी सिद्धिके लिये किया जाता है। 

इस प्रकार जीवनमें 'क्रमनियमित्तपर्याय' के सिद्धान्तको स्वीकार 
करनेका क्‍या महत्त्व है और उसकी सिद्धि किस प्रकार होती है इसकी 
मीमांसा की | 
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उपादान निज गुण कहा नियति' स्वलक्षणद्रव्य । 
ऐसी श्रद्धा जो गहे जानो उसको भव्य ॥| 


१. उपोद्धात 


अब प्रग्त यह है कि आत्मा परमार्थसे परका अकर्ता होकर ज्ञात्ता- 
हृष्टा बना रहे इस तथ्यको फलित करनेके लिये 'क्रमनियमित पर्याय! 
का सिद्धान्त तो स्वीकार किया पर उसे स्वीकार करनेपर जो नियत्ि- 
- बादका प्रसंग उपस्थित होता है उसका परिहार कैसे होगा | यदि कहा 
जाय कि नियतिवादका प्रसंग आता है तो भले ही आओ, मात्र इस 
भयसे 'क्रमनियमित्त पर्याय' के सिद्धान्तका त्याग थोड़े ही किया जा 
सकता है तो यह कहना भी उचित नहीं है, क्योंकि शास्त्रकारोंने 
नियतिवादको एकान्तमें सम्मिल्तिकर उसका निषेध ही किया है। 
इसका समर्थन गोम्मटसार कर्मकाण्डके इस वचनसे भी होता है-- 


जत्तु जहा जेंण जस्ण य णियमेण होदि तदा । 
तेण तहा तस्स हवे इदि वादों णियदिवादों दु ॥८८२॥ 


जो जब जिस रूपसे जिस प्रकार जिसके नियमसे होता है वह उस 
रूपसे उसके होता ही है इस प्रकार जो वाद है वह नियतिवाद है ॥८८२॥ 


यह एकान्त नियत्तिवादका अर्थ है । 


इस प्रकार एकान्त नियतिवादका भव दिखछाकर जो महाशय 
'क्रमनियमित पर्याय' के सिद्धान्तकी अवहेलता करते हैं उन्हें यह स्मरण 
रखना चाहिए कि जिन एकान्त मनवालोंने सवंथा नियतिवादको 
स्वीकार किया है वे न तो परमार्थस्वरूप कार्य-कारण परम्पराको ही 
स्वीकार करते हैं और न तदनुषंगी उपचरित कार्य-कारण परम्पराको 
ही स्वीकार करते हैं। और यह हमारा कोरा कथन नहीं है, किन्तु 
वर्तमानकालमें इस विषयका प्रतिपादन करनेवाला जो भी साहित्य 
उपलब्ध होता है उससे इसका समर्थन होता है। 

तीर्थंकर भगवान्‌ महावीरके कालमें भी ऐसे अनेक मत्त प्रचलित 
थे जो ऐसे अनेक एकान्त मत्तोंका समर्थन करते थे। ऐसे कई मतोंका 


-ः 


रछ७२ जेनतत्त्वमीमांसा 


उल्लेख गोम्मटसार कर्म॑काण्डमें भी दृष्टिगोचर होता है । वे हैं एकान्त- 
कालवाद, एकान्त ईश्वरवाद, एकान्त आत्मवाद, एकान्त नियत्तिवाद 
और एकान्त स्वभाववाद | इसके लिए देखिये गोम्मटसार कमंकाण्ड 
गाथा ८७९ से ८८३ तक | अब विचार कीजिये कि जेनदरशंन इनमेंसे 


कारणरूपसे किसे नहीं स्वीकारता, अपि त्तो वह किसी न किसी रूपमें ' 


सभीको कारणरूपसे स्वीकार करता है, क्योंकि वह कार्यंके प्रति काल- 
को भी कारण मानता है, ईइवरके स्थानमें अनुकूछ वाह्य सामग्रीको 
भी कारण मानता है। आत्माके स्थानपर जीवादि प्रत्येक द्रव्यसामान्य- 
को भी कारणरूपसे स्वीकार करता है। नियत्तिके स्थान क्रमनियमित 
प्रत्येक उपादानको भी कारणरूपसे स्वीकार करता है" और स्वभावको 
भी कारणरूपसे स्वीकार करता है। इसी तथ्यकों ध्यानमें रखकर 
पण्डित प्रवर वनारसीदासजीने 'पदस्वभाव पूरब उदय' इत्यादि दोहा 
लिपिबद्ध किया है। और साथ ही यह सूचना भी की है कि इनमेंसे 
मात्र किसी एकको कारण मानना मिथ्यात्व (अज्ञान) है। मोक्षमार्गी 
तो सबमें कारणता स्वीकार करता है। यह दूसरी बात है कि इनमेंसे 
कौन कारण कार्यरूप वस्तुका अंग होनेसे परमार्थस्वरूप हैं और कौन 
वास्तविक कारण न होनेसे वाह्य-व्याप्तिवश स्वोकार किया गया है । 
हम देखते हैं कि छोकमें यथा प्रयोजन किसी एकको मुख्य कर कथन 
करने ओर उसके अत्तिरिक्त सबको गौण कर देनेकी पद्धति है। जैसे 
किसानोंको खेतीमें सफलता मिलने पर कोई ईद्वरको धन्यवाद देता है, 
कोई अपने परिश्रमको और कोई भाग्यको। विचार कर देखा जाय तो 


प्रयत्नपु्वंक खेत भी जुता हुआ था, उसमें खात भी पड़ा था, वीज भी . . 


एष्ट था ऋतु भी अनुकूछ थी और किसानने परिश्रम भी खूब किया था। 
इस अकार वाह्य-आशभ्यन्तर सामग्रीकी समग्रता थी पर किसी एकको 
मुख्यकर और शेषको गौण कर यह कहा जाता है कि भाई ! तुमने खूब 
परिश्रम किया इसका यह फल है भादि। ह 

यह गौण-मुख्य रूपसे कथन करनेकी पद्धत्ति आग्रममें भी स्वीकार 
की गई है। कमकी अपेक्षा जब कथन किया जाता है तब यह कहा 
जाता- है कि दरशंतमोहनीय कर्मके उपशमसे उपशम सम्यग्ददंन होता है, 
भनुष्यायुके उदयसे मनुष्य पर्याय मिलती है आदि। विचार कर देखा 





१. आत्तमाके,स्थानमें.पुरुपार्थ और नियतिके स्थानमें निश्चय उपादान अर्थ जैन- 
दर्शनमें गृहीत हैँ । हे ' 


बन 
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जाय तो यहाँ अन्य सब कारणोंको गौण कर कमकी मुख्यतासे कथन 
किया गया है। यह कथन करनेकी शैली है, इसलिये हम इसे एकाल्त- 
परक कथन नहीं मानते, उसी प्रकार सर्वत्र समझना चाहिये । इसके विप- 
रीत यदि कोई यह मान कर चलता है कि इस जीवने मात्र कमंके उप- 
शमसे उपशम सम्यग्दर्शंनको प्राप्त किया है, इसमें अन्य कोई कारण 
नहीं है तो वह अवश्य ही अज्ञानभाजन बन जायगा । 


_इस प्रकार विवेकसे विचार करने पर यह निश्चित होता है कि 
प्रत्येक कार्य जब सब का रणोंकी समग्रतामें होता है तव उसका नियति- 
रूप निर्चय उपादान कारण भी स्वीकार करता आवश्यक हो जाता 
है और इस प्रकार जैनदशंनमें कार्य-कारण परम्पराकी अपेक्षा, कारण- 
रूपसे सम्यक्‌ नियतिको भी स्थान मिल जाता है। इसे और अधिक 
व्यापकरूपसे देखा जाय तो मालम पड़ता है कि ऐसा वस्तुस्वभाव नियत्त 
है कि जो भव्य हैं वे हो मोक्षके पात्र होंगे | हुए या होते हैं, अभव्य नहीं । 
यह भी वस्तुका स्वभाव नियत है कि किसी भी द्रव्यका विवक्षित् का्ये 
विवक्षित निइचय उपादानकी भूमिका पर पहुँचने पर ही होता है, अन्य 
निरचय उपादानके होनेपर नहीं। जैसे जो जीव प्रथमोपशमसम्यक्त्व- 
को उत्पन्न करता है वह जब अनिवृत्तिकरणके अन्तिम समयमें निश्चय 
उपादानकी भूमिकामें पहुँचता है तभी उसको वास्तवमें प्राप्त करनेका 
अधिकारी होता है। उसमें भी उसे तद्योग्य आत्माके सन्मुख पुरुषार्थ करने 
पर ही यह भूमिका मिलती है, अन्य बाह्य पदार्थोको कारण मानकर 
उनमें उपयोगके भ्रमानेसे नहीं । इससे हमें यह मालूम पड़ जाता है कि 
किस कार्यके होनेकी नियत व्यवस्था क्या है। 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैनदर्शनने कार्य-कारण परम्पराको 
स्वीकार करके उसके अंगरूपमें सम्यक्‌ नियतिकी भी स्थान दिया है। 
इससे इतना अवश्य ही निश्चित्त होता है कि उसे एकान्तसे निषत्तिवाद 
स्वीकार नहीं है। एक नियतिवाद ही क्या उसे कालवाद, पुरुषार्थवाद, 
स्वभाववाद और ईइवर (बाह्य कारण) वाद यह कोई भी वाद एकान्त- 
से स्वीकार नहीं है, वर्योंकि वह आत्माके प्रत्येक कार्यंकी उत्तत्तिमें स्वभाव, 
पुरुषार्थ, काल, बाह्य संयोग और नियति (निश्चय उपादान) इन सबकी 
यथासंभव निरचय-व्यवहारूूप कारणता स्वीकार करता है। इसलिये 
उसने जहाँ एकान्तसे नियतिवादका निषेध किया है वहाँ उसने एकान्तसे 
माने गये इन सब वादोंका भी निषेध किया है। फलस्वरूप यदि कोई 
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महाशय कमंकाण्डको पूर्वोक्त गाथा परसे यह अर्थ निकाले कि जेन-' 
दर्शनमें सम्यक्‌ नियत्ति (निश्चय उपादान) को रंचमात्र भी स्थान नहीं 
है तो उसका उस परसे यह अर्थ फलित करना भज्ञान ही कहा जायगा, 
क्योंकि कार्य-कारण परम्परामें उपादान-उपादेयके अविनाभावकों 
स्वीकार करनेसे तो सम्यक्‌ नियत्तिका समर्थन होता ही है। साथ ही 
जेनदशंनमें ऐसी व्यवस्थाएँ भी स्वीकार की गई हैं जिनसे स्पष्टत: 
सम्यक्‌ नियतिका समर्थंत होता है। यथा-- 
द्रव्योंकी अपेक्षा--सामान्यसे सब द्रव्य छह हैं। विशेषकी अपेक्षा, 

जीव द्रव्य अनन्त है, पुद्गल द्रव्य उनसे भी अनन्तगुणे हैं, काल द्रव्य 
असंख्यात हैं त्था ध्मं, अधर्म और आकाश द्रव्य एक-एक हैँ । ये सब 
द्रव्य अपने-अपने गुण-पर्यायोंमें नियत हैँ। किसी भी द्रव्यके गुण-पर्याय 
किसी दूसरे द्रव्यके नहीं होते। ये उत्पाद-व्यय स्वभाववाले होकर भी 
इनकी संख्यामें वृद्धिहानि नहीं होती । सदा अन्वयकी अपेक्षा श्रुवस्वभाव- 
को लिये हुए दने रहते हैं। ये सब द्रव्य एक साथ रहते हैं पर कोई भी 
द्रव्य अपना स्व दूसरेको समपंण नहीं करता और न ही दूसरेके 'स्व' 
को स्वीकार ही करता है। इसीलिये आगममें वस्तुका वस्तुत्व वत्तलाते 
हुए कहा गया है कि 'स्व'का उपादान और 'पर' का असोहन करके 
रहना ही वस्तुका वस्तृत्व है। द्रव्य कहो या वस्तु कहो दोनोंका अर्थ 
एक ही है। प्रत्येक द्रव्यके अनन्तगुण और कालद्रव्यके समयोंके वरावर 
अनन्त पर्यायें हूँ । 

क्षेत्रकी अपेक्षा-आकाशके दो भेद हैं--लोकाकाश और अलांकाकाश | 
अलोकाकाश अनन्तप्रदेशी है और लोकाकाशके असंख्यात्त प्रदेश है।' 
ऐसा स्वयंसिद्ध नियम है कि छहों द्रव्य लोक।काझमें ही स्वयं अवस्थित 
रहते हैं। इन्हें किसीने छाकर यहाँ रखा हो या धर्म-अधर्म द्व्यने उन्हें. 
केदकर रखा हो ऐसा नहों है । 


लोकाकाश अखण्ड एक होकर भी प्रयोजन विशेषसे उसके तीन 
भेद किये जाते है--ऊध्वैक्ञोक, मध्यलोक और अधोलोक ॥ स्वभावत्तः 
वेमानिक देव और सिद्धोंफ्र सदाकालू रहनेरूप क्षेत्रको ऊध्वैछोक कहते 
हैं। ऐसा स्वभावसिद्ध नियम है कि यहाँ एकेन्द्रिय जीवोंकी उत्पत्ति त्तो 
होती है, पर अन्य द्वीन्द्रियादि जोब त्रिकालमें नहीं पाये जाते | चित्रा 
पृथिवीसे लेकर ऋजु विमानंक्रे अधोभाग तक मध्य लोक है। यहाँ 
एकेन्द्रिय जीव तो पाये ही जाते हैं, अन्य द्वीन्द्रिय आदि जीव भी पाये जाते 
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हैं। मनुष्योंका क्षेत्र ढाई द्वीप और दो समुद्र है। इस भर्यादाको उल्लंघन 
करनेमें वे असमर्थ हैँ । देव भी उन्हें मानषोत्तर पव॑त्तसे उस भागमें ले 
जानेमें असमर्थ हैं। वेमानिक देव भवन्वासी और ज्योतिषी देव प्रयोजन 
विशेषसे यहाँ आते अवश्य हैँ पर यहाँ उनकी उत्पत्ति नहीं होती। सो 
क्यों, क्योंकि ऐसा स्वभावसिद्ध नियम है। चित्रा पृथिवीके नीचेका भाग 
भवोलोक कहलाता है। इसमें मुख्यतया नारकियोंकी उत्पत्ति होती है 
ओऔर वे वहीं रहते भी हैं । उस क्षेत्रको छोड़कर उनका बाहर गमना- 
“-गमन होना सम्भव नहीं है यह भी स्वयंसिद्ध नियम है। मध्यलोकमें 
असंख्यात द्वीप और असंख्यात समुद्र हैँ । उनमें जहाँ कमंभूमि या भोग- 
भूमि या दोनोंका जो क्रम नियत है उसमें कभी भी व्यत्तिक्रम होना 
सम्भव नहीं है । इस प्रकार क्षेत्रकी अपेक्षा हम विचार करते हैं तो जहाँ 
जो व्यवस्था है वह अपरिवतंनीय हैं। लछोकमें कोई ऐसी बाह्य सामग्री 
नहीं पाई जाती जो इस क्रमको भंग करनेमें समर्थ होती हो। क्षेत्रकी 
अपेक्षा सब व्यवस्थायें सुनिश्चित हैं । 


कालकी अषेक्षा--ऊष्वंछोक और अधघोलोकमें तथा मव्यलोकके 
भोगभूमिसम्बन्धी क्षेत्रोंमें इसी प्रकार स्वयंभूरमण द्वीपके उत्तरा्ध और 
स्वयंरमण समुद्रमें तथा विदेह क्षेत्रमें जहाँ जिस कालकी व्यवस्था है वहाँ 
अनादि कालसे उसी कालकी प्रवृत्ति होती आा रही है और अनन्त काल 
तक उसी कालकी प्रवृत्ति होती रहेगी। इसके सिवा क्मभूमिसम्बन्धी 
जो भरत-ऐरावत क्षेत्र बचता है उसमें कल्पकालके अनुसार निरन्तर 
और नियमितरूपसे उत्सरविणी और अवसर्थिणीकी प्रवृत्ति होत्ती रहती 
है । मात्र हुण्डावस्र्तिणो इसका अपवाद है सो इसका भी नियम है कि 
कितने काल बाद यहू काल आता है। अनियम कुछ भी नहीं है। 


एक कल्पकाल २० कोड़ा-कोड़ी सागरोपमका होता है। उसमेंसे 
दस कोड़ाकोड़ो सागरोपम काल उत्सर्पिणीके लिये और इतना ही काल 
अवसपिणीके लिये सुनिश्चित है। उसमें भी थे प्रत्येक उत्सपिणी और 
अवसपिणी छह-छह कालोंमें विभक्त हैं। उसमें भी जिस लिये जो काल 
नियत है उसके पूरा होनेपर स्वभावत: उसके वादके कालका प्रारम्भ 
हो जाता है । उदाहरणार्थ अवसपिणी कालमें जीवोंकी आयु और काय 
हासोन्मुख होते हैं तथा उनके जब जितने बाह्य निमित्त कर्म और 
नोकर्म होते हैं वे भी हासोन्‍्मुख पर्यायोंके होनेमें बाह्य निमित्त 
होते हैं। किन्तु अवर्सपिणोकालका अन्त होकर उर्त्सपिणीकालके प्रथम 
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समयसे यह स्थिति स्वयं बदल जाती है। तब कम और नोकर्म उसी 
प्रकारके जीवोंके परिणमनमें बाह्य निमित्त होने लगते हैं। विचार तो 
कीजिये कि जो औदारिक शरीर नामक उत्तम भोगशभृमिसें .वहाँ प्राप्त 
होनेवाले शरीरके होनेमें बाह्य निमित्त होता है वही औदारिक शरीर 
नामकर्म कमंभूमिके अन्तिम कालमें वहाँ प्राप्त होनेवाले शरीरके होनेमें 
भी बाह्य निमित्त होता है। दोनोंका अनुभाग एक समान होते हुए भी 
ऐसा भेद क्‍यों पड़ता है ? विचार कोजिये ? यदि कहा जाय कि काल- , 
भेदसे ऐसा होता है तो काल्‍में अन्य द्रव्यके कार्यका कतुंत्व स्वीकार 
करना पड़ेगा जो युक्‍्तियुक्‍त नहीं है। अत्त: यही मानना पड़ता है कि 
प्रत्येक द्रव्यका ऐसा स्वभाव है कि अपने प्रति समयके नियत्त उपादानके 
अनुसार वह भिन्न-भिन्न प्रकारसे परिणमन करता है, अत्त: यह स्वीकार 
कर लेना ही आगम सम्मत प्रतीत होता है कि मात्र बाह्य व्याप्तिवश 
ही बाह्य सामग्रीमें कारणता स्वीकार की गई है। 


इसी प्रकार इन कालोंकी अच्तव्य॑वस्था पर ध्यान दिया जाय तो 
ज्ञात होता है कि उत्सपिणीके तृत्तीय कालमें और अवसर्पिणीके चतुर्थ 
कालमें चौबीस तोर्थ॑ड्ड र, बारह चक्रवर्ती, नौ नारायण, नौ प्रतिनारायण, 
नौ बलभद्र, ग्यारह रुद्र और चौवीस कामदेवोंका उत्पन्न होना सुनिश्चित 
है। तियमानुसार होनेवाले ये पद कभी अधिक और कभो कम क्यों 
नहीं होते, विचार कीजिये | कमंभूमिमें आयुकमंका बन्ध किसीके आठों 
अपक्ंकालोंमें और किसीके सात भादि अपकष॑ कालोंमें या मरणके 
अन्तमुंह॒तं पहले ही क्‍यों होता है। इसके बन्धके योग्य परिणाम उसी 
समय होते हैं सो क्यों, विचार कीजिये। आयुवन्धके बाद भुज्यमान 
आयु जितनी शेष रहती है उसका पूरा भोग होकर ही जीवका परभव 
गसन होता है सो क्यों, विष, शस्त्रादिके बलसे इसमें फेर-फार क्‍यों 
नहीं होता, विचार कीजिये। जो इस व्यवस्थाके भीत्तर कारण अन्त- 
निहित है उसे ध्यानमें लीजिये। छह माह आठ समयमें छह सो आठ 
जीव नियमसे मोक्ष जाते हैं और उत्तने ही जीव नित्य हिनोदसे निकल- 
कर व्यवहार राशिसें भाते है सो क्यों, विचार कीजिये। क्या इससे 
(58 वस्तुस्वभावके ऊपर सुन्दर प्रकाश नहीं पड़ता | विकल्पके अनुसार कुछ 
भी बोलता और छिखना और बात है। यदि मिथ्या श्रुतज्ञानके बलसे 
होनेवाले विकल्पके अनुसार वस्तुका परिणमन् मान लिया जाय त्तो 
यह भी कहा जा सकता है कि बाह्य सामग्रीके बलसे अभव्य भी भव्य 
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वन जाते हैं भादि, क्योंकि जब प्रत्येक कार्यमें निरचय उपादानकी 
मुख्यता न रहकर वाह्म सामग्रीकी मुख्यता मान छी जाती है तब यह्‌ 
मान लेनेमें आपत्ति ही क्या हो सकती है, इसलिये इस आपत्तिसे बचने- 
के लिये आगमको साक्षीमें यही स्वीकार कर लेना ही उचित प्रतीत 
होता है कि तीनों काछोंकी पर्यायें अपने निश्चय उपादानके अनुसार 
क्रमनियमित ही होती हैं। यही कालनियम है और इसीलिये प्रत्येक 
कायम कालकी निमित्तता स्वीकार की गई है । 


भावकी-अपेक्षा--कषायस्थान और बनुभागस्थान असंख्यात छोक- 
प्रमाण हैं तथा योगस्थान जग्रश्नेणिके असंख्यातवें भागप्रमाण 
हैं। ये न्‍्यूनाधिक नहीं होते। स्थूलरूपसे सव लेश्याएँ छह हैं। 
उसके अवान्तर भेदोंका प्रमाण भी सुनिश्चित है। देवलोकमें तीन शुभ 
लेद्याएँ और नरक छोकमें तीन अशुभ लेब्याएँ ही होती हैं। उसमें भी 
प्रत्येक देवखोककी और शभ्रत्येक नरकलोककी लेश्या सुनिश्चित है। यह 
भी नियम हैं कि मनुष्य या त्तियंश्व जिस स्वर्ग या नरकमें जाता है 
उसको मरणके अन्तमु हत पहले वह लेदया नियमसे हो जात्ती है। ऐसा 
क्‍यों होता है ? बाह्य सामग्रीके बलसे उसमें फेर-फार क्‍यों नहीं हो पाता, 
विचार कीजिये | यदि किसी तियं॑ब्न्च या मनुष्यने देवायुका वन्‍्ध किया 
हो और मरणक्रे समय वह अशुभ लेद्यामें मरे तो वह भवनत्रिकमें ही 
उत्पन्त होता है, सो क्‍यों ? विचार कीजिये | इसी प्रकार भोगभूमिके 
मनुष्यों और तिय॑चोंमें भी लेब्याका नियम है। कमभूमिमें और एकेन्द्रि- 
यादि जीवोंमें यथासम्भव लेइ्या परिवर्तन होता है भचश्य, पर वह नियत 
क्रमसे ही होता है, सो क्यों ? विचार कीजिये | 


गुणस्थानोंमें भी परिणामोंका उत्तार-चढ़ाव शास्त्रोक्त नियत कऋ्रमसे 
ही होता है। अधःकरण आदि परिणामोंका क्रम नियत है। तथा उसमें 
किस परिणामके सडख्भावमें क्‍या कार्य होता है यह भी नियत हैं। एक 
सप्तम नरकका नारकी और एक नौवें ग्रैवेयकका देव ये दोनों जब प्रथमो- 
पद्मम सम्यक्त्वकों उत्पन्न करते हैं तव इनके लेब्यामेद, गतिभेद आदि 
होनेपर भी अधःकरण आदि परिणामोंकी जातिमें अन्तर नहीं होता । 
कोई इसका अन्तरंग कारण तो होना चाहिये ? विचार कीजिये । उनके 
सद्भावमें जो कार्य होते हैँ वे किसीके हों और किसीके न हों ऐसा न 
होकर स्थित्तिवन्‍्थापसरण आदि काय॑ सबके होते हैं सो क्यों? 
विचार कीजिये | एक गुणितकर्माशिक जीव हैं और एक क्षपित्तकर्मा- 












ऐ ६४०४. |$! 
॥॥ ३॥> 6-६ ४७3 
७ कक हि (७ * स्व 
अर है ४ च्क |: लक जम 
का ५ 6 8 0 
+ कन्‍्मके ॥* क-+ कल, [7्क श्द् हु रिंग रू 
(2 पु छः ७ ॥+ रे | हा रा | ॥ ल्‍ 
् ढः पतन हा (६ |) दाह ॥ ि | +# रछि किक 
) ६ ० धर - के आप 44 | भ्ु बज है (१ 
(पा धर ७ हुए 00 ए्‌ [+ पर 5 ० ॥5 पं: फिे (ण ता | सन 
+॥(४ हि ५ ॥॥24 ५ |. ॥0/ (० )' पिन | हक न |! 
फ पल || हे ९ 0 (्‌ |] पु है ४ ॥ | 0१ कु !9' ६ | क हा ] + (5 
४ श््ध + ' न अल्‍ब्ड 2 कर |  ॥ किया हि 
॥ हि ५ हि ही: १६ ॥८ रु ॒ ४ ४ 
५ ५ हि ॥5: ले जा  आ 0 ५ ॥ ॥८ 6 हक ॥' 7 फः 
. णि बी रे कह. ॥2 6 धी फिर! / | 07 (९ (पा 
४४. ॥ (४ 5 हि है / हि 6 | ७७१ 9! $ 4७ 
।+ एप ए [2 ४ जप ॥ ॥5 पि शेर है +- 
हे ँँ 5] | दे ११] (का गज ज्र् 5 ॥3 | 4 कि ॥ ध ० 5, १६०० नैन्कू 
शा ि ४ ॥ | रु (६ (हि शशि [ * छ (0४ कि, 
सह + 2 (हा ॥ (हे | ही 0 5] |: 
्ि वि कक मै ॥॥, 0५४ ५७ | /॥*० के ॥0६ 5 ॥+ 0' फ। ४ भी ,.. £ 
(7 ि [हि | ), हि ३० हि |: ६ ५ 
दि ॥ | ! ब हे है | ॥? [2 
(कं ० ः $। धे ॥# ५७ ५ ॥॥९ 0. [90४ ।० ॥ "है शा ि ं 
६4 ।४ (#+ ६५४ [30 ५ 0 नम पक (६३४ (४ ढ़ ष 7 - 
* $ है रा हु # कर क्र डे के ६ ५१० 
(| 5 ॥एं 7 ८ १ !) (५ (१ ५ तप हक डर हि १७ न 3] 
पा + ० | न ॥ हि हि है पर मई + ८ हर  ह 0 
शक कक का ल्‍य ञब 54 यु ४ मे न हा ढ़ अं 
५६ ४ 5 रा ९! नि ( है |, पड ॥ ,७ ए ४५ ५ | *22! शमी ध ५. 
9 कु 4 तैंड ४ ही ५०, ७४० | (पे ' रे + /:० 
० ॥७५७०७ हैं >> हि | * (7 ३० #ं (का गा 
» ः ॥- | उप | ! ॥ बी कि ॥ 4 ते 7 ब॥७ 
. :0 ः (/ ॥अ है (हर कि ॥श् ४ (: -» 7 
मदर ॥ । हा ँ पा छः का ( | (४ हा १९४ 4 पु 9 कं गर रा पर का ॥। हु (5 १ 5 का 
४5५०2. भी हि 0 कैप ४ थी 0 ० पर हि हुए हे ॥ै' पा 
$॥0” ई|॥॥५६ ; के 7 छा श है ॥0 कं कं ः 0 हा रे | भा प न ५ हि कं ६, 0 | ्ः ज्ख कर 
मु | ॥- ही हि हक. 6 शिः ९६५ ॥: ॥7“ / ५ ] | ५) (१ 
(६। (' कलकन | दि मे गा ढ़ 4 *| | 4 ॥ | ं (| ॥0४ [4-6 
५ | भी दि हैः (४ (७५ #: ,[... ग्रे 3 6३ ॥/4+ ॥ के हे श 5 
# गा हो. पड हि ॥ए ४ | कह 7४ ॥+की कि : 0 |: 
को न है कि ॥४ के कक ॥२ | ॥0 ॥!/ | पा ग 
ऐे प् (४ # हर: + म छोड ७ १ टिक | की हि 
हा / ह: ही ७ रभ+ ४ ४ हि हु ४ १७ जाए! 0 | ३४. ॥7 
4) | (७! ६ ५ 5 कि हे है ( 7.० ॥* ९४ 45 *] पं 
फछि क € पा तप  ीं: (५ ३ +र ॥ए्‌ ३ मै मन 8 5 ] ॥ #॥॥ है | (6 62 प्रा 
छः & » हरि | एप जाए! जाए आए [7 ॥* ॥9 [हे | 
| आम 30/ ॥ 7 ह ए।, + के ॥७, ५ ॥९ ६ 2 छ 
॥ | है वीए फ | - ॥५॥४< और हे हा ते 5] न शत पी ॥* 72 प 
छः तिः ही ॥ गए! ॥ 6 | | ५४ लि कि ;. 
ए' ॥' "७ रे ॥,' (५, [- (के | है? 
। कि. /॥४' (६: 





सम्यक नियतिस्वरूपमीमांसा २७९ 


मानना और विभावपर्यायोंके विषयमें अनियमकी बात करना यक्त प्रतीत 
नहीं होना । हु 

शंका--अनगारधर्मामृतमें विभावका अर्थ निमित्त किया गया है, 
इसलिये विभावपर्याय और स्वभावपर्यायका यह अर्थ होता है कि जो 
पर्यायें वाह्म निमित्तोंसे होती हैं वे विभावपय्यायें कहरातो हैं और जो 
स्वभावसे होती हैं वे स्वभावपर्यायें कहलाती हैं। इस प्रकार उक्त 
पर्यायोंका यह अर्थ करना ही संगत प्रततीत्त होता है ? 

समाधान--यह ठीक नहीं है, क्योंकि आगममें यह बतलाया गया है 
कि. आकाशके अवगाहनके लिये वहीं स्वयं निमित्त है और कालदब्रव्यके 
परिणमनके लिए भी वही स्वयं निमित्त है। इसके अतिरिक्त लोकमें 
जीवादि द्रव्योंके अन्य जितने भी काय॑ होते हैं उनके कोई न कोई बाह्य 
निमित्त अवद्य होते हूँ, चाहे वे स्वभावपर्यायें ही क्‍यों न हों | वस्तुतः 
विभावपर्याय और स्वभावपर्याय ऐसा भेद होनेका कारण अन्य है | पुद्गल 
द्रव्यकी तो चाल ही निराली है एक तो वह जड़ है और दूसरे योग्य स्थिति 
भानेपर उसकी स्वभावपर्याय ही विभावपरिणमनकी कारण होती है 
आदि | किन्तु जीवद्रव्यकी स्थिति इससे सर्वथा भिन्न है। अब प्रकृत्तमें 
विचार यह करना है कि विभाव पर्यायोंको जो बाह्य निमित्तोंसे होना 
कहा गया है सो वे द्रव्य यदि कर्ता होकर दूसरे द्रव्यका कार्य करते हैं तो 
इसका अथ यह हुआ कि परिणमन्र कोई करता है और कार्य कोई दूसरा 
द्रव्य कहलाता है । किन्तु उच्त महाशयोंकों यदि यह अर्थ मान्य न हो 
तो फिर वे बाह्य निमित्तोंसे विभावपर्यायका होना क्यों कहते हैं, फिर 
तो उन्हें यह स्वीकार कर लेना चाहिये कि बलात्‌ कोई किसीको 
विभावरूप परिणमाता नहीं है। इससे यह कार्य हुआ यह केवल 
व्यवहा रमात्र है जो वाह्म व्याप्तिको देखकर किया जात्ता है। और 
इसी तथ्यकों देखकर समयसार गाथा ८० में निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध 
का उल्लेखकर ८३ गाथा द्वारा वाह्म निमित्तमें परमार्थसे परके कार्यके 
कतृत्वका निषेब कर दिया गया है। 

दंका--यदि यह वात है तो इष्ट कार्यंकी सिद्धिके लिये तथ्ोग्य 
सामग्रीका संयोजन क्यों किया जात्ता है ? 

समाधान--वाह्य और आशभ्यन्तर उपाधिकी समग्रतामें प्रत्येक कार्य 
होता है इस नियमके अनुसार इष्ट कार्यकी सिद्धिके लिये प्रत्येक व्यक्ति 
उसके संयोजनमें प्रयत्नशील होता है। कार्य होता हैं अपने कालमें 
स्वयं ही, वाह्या सामग्री तो उसे उत्पन्न करती नहीं | बाभ्यन्तर सामग्री 
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भी जब त्तक वह स्वयं योग्य भूमिकामें नहीं पहुँचती तब त्तक बाह्य 
सामग्रीकी सन्तिधि रहनेपर भी वह दृष्ट कार्यरूप नहीं परिणमत्ती, 
इसीलिये कार्य अपने कालमें स्वयं होता है यह कहा गया है। उदा- 
हरणार्थं अनन्तानन्‍्त विख़सोपचय आत्माके साथ एक क्षेत्रावगाह होकर 
रहते हैं, परन्तु वे सबके सब एक समयमें कर्मरूप नही परिणमते। 
जब जिनका कमंरूप होनेका एक काल होता है तभी वे स्वयं कर्मरूप 
परिणमते है । जीवके कषाय और योग उनको कर्मरूप नहीं परिणमाते । 


शंका--हम यह नहीं कहते कि एक द्रव्य दूसरे द्वव्यका काय करता 
है, किन्तु हमारा कहना यह है कि एक द्रव्यकी सहायतासे दूसरा द्रव्य 
अपना कार्य करता है ? 


समाधान-- एक द्रव्य दूसरे द्रव्यकी सहायतासे अपना कार्य करता 
' हैं इसका अर्थ क्या है ? क्या यह अर्थ है कि जिस प्रकार हरदी और चूना 
दोनों मिलकर (एक क्षेत्रावगाहरूप होकर) छाल रंगरूप परिणम जाते 
हैं उसी प्रकार यदि विव्षित द्रव्य बाह्य निमित्तरूप द्रव्यके साथ मिल- 
कर कार्य करनेवाला मान लिया जाय तो दोनों द्वव्योंकी एक प्रकारके 
परिणामसे परिणत दिखलाई देना चाहिये। और ऐसी भवस्थामें 
रसोईया और चावल आदि दोनों द्रव्य रसोईरूप परिणम जायेंगे। 
किन्तु ऐसा होता नहीं, इसलिसि यही मानना चाहिये कि जिसे हम 
बाह्य निमित्त कहते हैं उसके विना ही प्रत्येक द्रव्य उससे पृथक होकर 
ही स्वयं अपना कार्य करता है। 


शंका--हम बाह्य निमित्तकी सहायत्ताका यह अथ॑ करते हैं कि 
उसके विना दूसरा द्रव्य अपना कार्य करनेमें असमर्थ है ? 

समाधान-प्रत्येक द्रव्य बाह्य निमित्तके बिना ही स्वय॑ अपना 
कार्य करता है। परन्तु त्रेकालिक बाह्य व्याप्तिको देखकर ही दो द्रव्यों- 
में निमित्त-मैमित्तिकसम्बन्धका व्यवहार किया गया है, इसलिये विवक्षित 
कार्यके समय उसके साथ अविनाभावको प्राप्त वाह्य निमि्तभूत दुसरा 
द्रव्य होता ही है, अतः बाह्य निमित्तरूप द्रव्यके विना दूसरा द्रव्य अपना 
कार्य करनेमें असमर्थ है यह कहना युक्तियुक्त प्रतीत नहीं होता। जैसे 
यह कहा जाता है कि विवक्षित कार्यका बाह्य निमित्त होता है तभी 
वह कार्य होता है सो उसके स्थानपर हम यह भी कह सकते हैं कि जब 
विवक्षित कार्य होता है तब उसका बाह्य निमित्त होता ही है, क्योंकि 
इन दोनोंमें रूप-रसके समान समव्याप्ति है। इसी तथ्यकों ध्यानमें 


सम्यक्‌ नियतिस्वरूपमीमांसा २८१ 


रखकर हरिवंशपु राणमें कहा भी है-- 
स्वयं कर्म करोत्यात्मा स्वयं तत्फलमब्नुते । 
स्वयं भ्रमति संसारे स्वयं तस्माह्रिमुच्यते ॥४४-१२॥ 
आत्मा स्वयं अपना कार्य करता है, स्वयं उसका फल भोगत्ा है, 


स्वयं संसारमें परिभ्रमण करता है और स्वयं ही राग-हेष आदिरूप 
संसारसे मुक्त होता है ॥४४-१२॥ 


प्रत्येक वस्तु अपना कार्य बाह्य सामग्रीकी अपेक्षा किये बिना ही 
करता है यह हम पहले ही लिख आये हैं सो इससे भी यही सिद्ध होता 
है कि प्रत्येक कार्यके समय वाह्य निरमित्तको केवल वाह्म व्याप्तिवश 
ही स्वीकार किया गया है। वह विवक्षित कार्यमें किसी प्रकारकी 
सहायता करता है, इसलिये नहीं । जीवकी विभाव पर्याय और स्वभाव 
पर्याय होनेका यह कारण नहीं है कि जीवकी विभाव पर्याय होते समय 
परद्रव्य उसमें कुछ कराम्रत कर देता है। करता तो जीव उसे स्वयं 
ही है । किन्तु जब जीवका परकी ओर झुकावरूप घरिणाम होता है त्व 
विभाव पर्याय होती है और जब स्वपरके भेद-विज्ञानके साथ स्वकी 
ओर झुकाववाला परिणाम होता है तब स्वभाव पर्याय होती है। 
३. आगमके प्रकाशमें सम्यक नियतिका समर्थन 
इस प्रकार नियत स्वभावके अन्तर्गत नियत उपादानसे नियत कार्य 
होनेके कारण द्रव्यादिकी अपेक्षा पूर्वमें कही गई व्यवस्थायें कैसे नियत्त 
हैं यह व्यवस्था बन जात्ती है। आगममें भी ऐसे प्रमाण विपुल मात्रामें 
उपलब्ध होते हैं जिनसे उक्त तथ्योंके साथ सम्यक्‌ नियतिका स्पष्टरूपसे 
समर्थन होता है । उदाहरणार्थ द्वादशानुप्रेक्षामें स्वामी कारतिकेय कहते 
86-55 
ज॑ जस्स जम्मि देसे जेण विहाणंण जम्मि कालूम्मि। 
णाणं जिणेण णियर्द जम्म॑ मह॒व मरणं वा ॥३२१॥ 
तं तस्स तम्मि देंस तेण विहाणेण तम्मि कारूम्मि । 
को सक्‍्कई चात्वेंदुं इंदो वा अह जिणिदी वा ॥रेरेशा। 
जिस जीवका जिस देश और जिस कालमें जिस विधिसे जन्म अथवा 
मरण जिनेन्द्रदेवने नियत जाना है ॥३२२॥ उसका उस देश और उस 
कालमें जन्म अथवा मरण उस विधिसे नियमसे होता है। चाहें इन्द्र हो 
अथवा स्वयं जिनेन्द्रदेव हों इसे चछाग्रमान कोच कर सकता है, भर्थात्‌ 
कोई भी इसे चलायमान नहीं कर सकता ॥3९३॥ 
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यहाँ जन्म और मरण ये उपलक्षण वचन हैं। इससे सभी क्रार्योका 
नियत देश और नियत कालमें नियत विविसे होना निद्चिचत होता है 
जो नियत्त द्रव्य, क्षेत्र, काल और भावके साथ प्रत्येक द्रव्यके अपने निर्चय 
उपादानके अनुसार नियत कार्य होनेका समेत करता है। 


यहाँ यह कहा जा सकता है कि जिनदेवने जिस कार्यंक्रो जिस देग 
और जिस कालमें जिस विधिसे जाना है कार्य त्तो उस देश और उस 
कालमें उसी विधिसे होगा इसमें सन्देह वहीं । परन्तु श्रुतज्ञाचकी अपेक्षा 
विचार करते हैं तो किस द्रव्य, छेंत्र काल और भावके बोगमें कौन 
कार्य हो यह नियम नहीं किया जा सकता है। इसलिये श्रुतज्ञानकी 
बपेक्षा कोई कार्य अपने नियत समय पर ही होता हैं और कोई काय 
मियत समयको छोड़कर आगे-पीछे भी होता है | तिश्चय उपादान त्तो 
अनेक योग्यताओंबाला होता है, इसलिये वाह्म सामग्री जब जेसी मिल्त्ती 
हैं उसाके अनुसार काय होता है | 

किन्‍्त्‌ उक्त कथनको देखते हुए ऐसा लगता हैं कि कार्तिकेय स्वामीके 
सामने भी ऐसा अनर्गल कथन करनेवाले व्यक्ति रहे हैं। इसीलिए ही ऐसे 
कथनको लक्ष्य कर स्वामीजीके मुखस बह गाथा निकली 


एवं जो णिच्छयदो जागदि दब्बाधि सब्बपज्जाए । 
गर सहिदठी सुद्धो जो संकदि सो हु कुद्दिदुठी ॥३२३ 


इस प्रकार जो निरचयसे सब द्वव्यों और उनकी सब्र पर्यावोकों 
जानता है वह शुद्ध सम्यग्दृष्टि है और जो जंका करता है वह कुहष्टि 
( मिथ्यादृष्टि ) है ॥उरशा। 

यह कित्तनी मारभिक दो दृूक वात्त कही गई है। केवलज्ञान और 
श्षुतज्ञानमें इतना ही अन्तर है कि केवलज्ञान सब द्वव्योंकी और उनकी 
समस्त पर्बायोंको प्रत्यक्ष जानता है और श्रुतज्ञान उनको परोक्ष जानता 
हैं ( आप्तमीमांसा १०५ का )। यह श्रुत्तज्ञानकी मात्र प्रशंसा नहीं है, 
किन्तु वस्तुस्थिति हैं। जो केवलज्ञानका अनुसरण करनेवाल्ला न हो वह 
श्रुतज्ञान हो नहीं, मिथ्या श्रुत्ज्ञान है। इसलिये श्रुत्तज्लाव उसी प्रकारसे 
जानता और मानता है जेंसा केवलज्ञानमें झलकता हैं, प्रकृत्तमें ऐसा 
निश्चय करना ही सम्बन्दष्टिका वाह्य लक्षण है। बदि हम अपने बन्‍्य 
जास्त्रोंको देखते हैं तो उनसे भी इसी तथ्य पर पहुंचते हैँ कि सभी पर्याय 
सम्यक_ नियत्तिके पेटमें समाई हुई हैँ। पद्मपुराणस मी इसी तथ्यका 
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समर्थन होता है। वहाँ कहा गया है-- 


यत्माप्तव्यं यदा येन यत्र यावद्यतोषपि वा । 
तत्प्राप्पते तदा तेन ततन्न तावत्ततों ध्रुवम्‌ ॥२९-८३॥ 


जिस जीवंके हारा जहाँ जिस कालमें जिस कारणसे जिस परिमाणमें 
जो प्राप्तव्य है उस जीवके द्वारा वहाँ उस कालमें उस कारणसे उस परि- 
माणमें वह निथमसे प्राप्त किया जाता है ॥२५-८३॥ 
यह वस्तु व्यवस्थाका उद्घोषणा करनेवाला वचन है। इस द्वारा 
नियत वाक्क देश और कालके साथ नियत आशभ्यन्तर कारणसे होनेवाली 
नियत पर्यायके स्वरूपकी मर्यादा बतलाई गयी है। सम्यक_ नियतिका 
कौई महाशय कित्तना ही निषेय क्‍यों न करें, त्था कितने ही स्वाध्याय 
प्रेमियोंकी कित्तने ही महाशय अपने पक्षमें करनेका उपक्रम क्‍यों न करें, 
पर इतनेमात्रसे उसका निषेध नहीं हो जायगा। किसीके द्वारा अपने 
कुतर्कों द्वारा उसका निषेध किये जाने पर भो वह वस्तुका अंग बना हो 
रहेगा इसमें सन्देह नहीं | गोम्मटसार कमंकाण्डमें जहाँ एकान्त नियत्तिका 
निषेध किया गया है वहाँ एकान्त पुरुषार्थ आदिका भी निषेध किया गया 
है । इससे क्या यह माना जा सकता है कि जैनदर्शनमें पुरुषार्थ आदिको 
यत्किचित्‌ भी स्थान नहीं है। यदि नहीं तो जैसे प्राणीमात्रके प्रत्येक 
कार्यमें उनकी इह॒चेष्टा (पुरुषार्थ) आदिको स्थान प्राप्त है वेसे ही प्रत्येक 
काये (पर्यायकी उत्पत्ति) में पुरुषार्थ आदिके साथ स्वभाव नियत्तिको भी 
स्थान प्राप्त है। गोम्मटसार कमंकाण्डमें पुरुषाथ आदिके साथ जो 
: नियतिका निषेध किया गया है सो वह एकान्त नियतिका ही निषेध 
किया गया है, सम्यक_ नियतिका नहीं। सर्वथा एक-एक नयकी भपेक्षा 
जो ३६३ मत बनते हैं उनकी वहाँ विस्तारसे चर्चा करते हुए बतलाया 
है कि क्रियावादी एकान्तियोंके १८०, अक्रियावादी एकान्तियोंके ८४, 
भज्ञानी एकान्तियोंके ६७ और एकान्‍्ती वैनयिकोंके ३२ ऐसे कुल मिला- 
कर ३६३ मत होते हैं। आगे इनका विस्तृत वर्णन करते हुए लिखा 
है कि-- 
जावदिया वयणक्हा तावदिया चेव होंति णयवादा । 
जावदिया णयवादा तावदिया चेव दोंति परसमया ॥ ८९४ ॥ 
प्रसमयाणं वयणं मिच्छं खलु होद सब्बहा वयणा | 
जेणाणं पुण बयणं सम्म॑ खु कहेचिबयणादो ॥॥ ८९५ ॥ 
जितने वचनपथ हैं उतने ही नयवाद होते हैं और जितने तयवाद 
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होते हैँ उत्तने ही परसमय ( मिथ्या मत्त ) होते हैँ ( ८५४ ) मिथ्या मत्तों- 
के वचन सवंथा वचतसे युक्त होनेके कारण मिथ्या होते हैं। किन्तु 
अनेकान्ती जेनोंके वचल कथंचित्‌ वचनसे युवत होनेके कारण सम्यक 
होते हैं .॥ ८९५॥ 

यह जिनागसका निचोड़ है। इससे हम जानते हैं कि जो ३६३ 
एकान्त मत कहे गये हैं। सापेक्षःूपसे वे सभी मत जेनोंको मान्य है। 
जैनागममें यदि इन मतोंका निषेध है तो केवल एकान्तसे ही उनका 
निषेध हैं । 


इसी तथ्यको स्वीकार करते हुए आचाये समन्‍तभद्र आप्तमोमांसामें 


कहते हं-- 
मिथ्यासभूहो मिथ्या चेन्न मिथ्येकान्ततास्ति नः । 
निरपेक्षा या मिथ्या सापेक्षा वस्तु तेडर्थकृत्‌ ॥ १०० ॥ 


सिथ्या समूह यदि मिथ्या है तो हम स्याद्वादियोंके यहाँ मिथ्या 
एकान्त नहीं है, क्योंकि निरपेक्ष नय मिथ्या होते हैं और सापेक्ष चय वस्तु 
होते हैं और वे ही कार्यकारी माने गये हैं॥ १०८ ॥ 


यह कारिका अथंगर्भ है। इसमें सम्यक्‌ तय, मिथ्या नय, सम्यक 
प्रमाण और मिथ्या प्रमाण इन चारोंके स्वरूप पर स्पष्टत: प्रकाश डाला 
गया है। तत्त्वाथवात्तिकमें इन चारोंमें क्या अन्तर है इसे स्पष्ट किया 
गया है। उसके प्रकाशसें इस कारिकाको देखता-समझना चाहिये। 
वहाँ कहा है-- 

एकान्त दो प्रकारका है--सम्यक एकान्त और मिथ्या एकान्त | 
प्रमाण भी दो प्रकारका है--सम्यक अनेकाल्त और मिथ्या अनेकान्त | 
हेतु विशेषको सामथ्यंकी अपेक्षा करके प्रमाणके द्वारा कहे गये अर्थके एक 
देशका निर्देश करनेवाला सम्यक एकान्त है। एकान्तके निरचयपुव॑क 
अन्य अशेष ( धर्मों ) के निराकरणमें उद्यत मिथ्या एकान्त है। एक वस्तु 
में युक्ति और आगमसे अविरुद्ध अस्ति, चास्ति आदि सप्रतिपक्ष धर्मोका 
निरूपण करनेवाला सम्यक अनेकान्त है और तत्-अत्तन्रस्वभावरूप वस्तु- 
से शून्य परिकल्पित अनेकरूप कहनेवाला केवल वचन या जाननेवाला 
मात्र ज्ञात सिथ्या अनेकान्त है। उसमेंसे सम्यक_एकाल्तका चाम नय है 
ओर सम्यक_ अनेकाल्तका नाम प्रमाण है। 


यह उक्त चारोंका स्वरूप निर्देश है। इससे हम जानते हैं कि कार्य 
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कारण परम्परामें जिन स्वभाव, नियति ( निश्चय ) वाह्म निमित्त, काल 
और पुरुषार्थ इन पाँच कारणोंका निर्देश किया जाता है उनका समुच्चय 
होने पर कार्य नियमसे होता है। उनका समुच्चय हो और काय॑ 
न हो यह भी नहीं है और कार्य हो और उनका समुच्चय न हो यह भी 
नहीं है। यत: उत्पाद-व्यरूप पर्याय प्रति समय होती है अत: उनका 
समुच्चय प्रति समय होता रहता है। 


पहले जो हम क्रियावादियोंके १८० भेद बतला भाये हैं। उनमेंसे 
एकान्त नियत्तिवादियोंके ३६ भेद हैं और इसी प्रकार एकान्त पुरुषार्थ- 
वादी भादि प्रत्येकके ३६, ३६ भेद हैं । जो इस एकान्त नियत्तिके अनु- 
सार कार्योकी उत्पत्ति मानते हैँ उन्होंने कार्योके प्रति अन्य वाह्याभ्यन्तर 
कारणोंका निषेध किया और इसी प्रकार जो केवल बाह्य निमित्त आदि 
एक एकसे कार्यो की उत्पत्ति मानते हैं उन्होंने भी कार्योकि प्रत्ति अन्य 
कारणोंका निषेष्ठू किया, इसलिये ये मिथ्या एकान्ती है। किन्तु जो प्रत्येक 
कार्यमें इन पाँचोंके समवायकों स्वीकार करते हैं वे सम्यक भनेकान्ती 
हैं। प्रयोजन विशेषसे एक-एक कारणके द्वारा का्यंका कथन करना 
अन्य वात है। परल्तु प्रत्येक कार्यंमें होता है इन पाँचोंका समवाय ही । 
इतना अवश्य है कि पुरुषार्थंथा विचार केवल जीवोंकी अपेक्षा ही किया 
जाता है क्योंकि अभजीवोंमें पुरुषाथंका सवंथा अभाव है। इसलिये अजीवोंके 
सभी कार्य विस्नसा ही स्वीकार किये गये हैं। दूसरे ईह चेष्टा द्वीन्द्रियादि 
जीवोंमें ही देखी जाती है, इसलिये उनके सभी कार्यो में गौण-मुख्य भावसे 
पुरुषार्थो भी स्वीकार किया है। प्रायोगिक संज्ञा भी इन्हींकी है । 


४. उपसंहार 

इस प्रकार हम देखते हैं कि जहाँ एक ओर जेनधर्ममें एकान्त 
नियत्तिवादका निषेध किया गया है वहाँ दूसरी ओर सम्यक्‌ नियतिको 
स्थान भी मिला हुआ है, इसलिए इसे स्थान देनेसे हमारे पुरुषार्थको 
हानि होती है और हमारे समस्त कार्य यन्‍्त्रके समान सुनिश्िचत हो 
जाते हैं यह कहकर सम्यक नियतिका निषेध करना उचित नहीं है। 
यहाँ सबसे पहले यह विचार करना चाहिए कि प्रत्येक व्यक्तिका पुरुषार्थ 
क्या है ? हम इसका तो निर्णय करें नहीं और पुरुषार्थंकी हानि बतलावें, 
क्या इसे उचित कहा जा सकता है ? वस्तुतः प्रत्येक चेतन द्रव्य अपने- 
अपने कार्यके प्रति प्रतिसमय पुरुषार्थ कर रहा है, क्योंकि वह अपने 
पुरुषार्थ|से प्रत्येक समयमें पुराने कार्यका ध्वंस कर नये कार्यका निर्माण 
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है। उदाहरणार्थ प्रवचनसार गाथा १०१ में आये हुए “नियत' शब्दका 
अथ आचार्य जयसेतने 'निश्चित' किया है। प्रवचनसार गाथा ४३ में 
आये हुए 'नियति' शब्दका अर्थ आचार्य अमृतचन्द्रते नियम” और 
आचार्य जयसेनने 'स्वभाव' किया है। तथा प्रवचनसारकी गाथा ४४ में 
आये हुए 'नियति” शब्दका अर्थ॑ आचार्य॑ अमृतचन्द्रने योग्यता! और 
स्वभाव तथा आचार्य जयसेनने 'स्वभाव' किया है| प्रतिक्रमणभक्तिमें 
धर्मको नियतिलक्षणवाला बतलाया गया है। धमकी विशेषता बतलाते 
हुए वहाँ पर लिखा है-- 

इमस्स गिर्गंथस्स पावयणस्स अणृत्तरस्स केवलियस्स केवलिपण्णत्तस्स 
घम्मस्स अहिसालवखणस्स सच्चाहिटिठयस्स विणयमुलस्स खमावलस्स अटूठारस- 
सीलसहस्सपरिमंडियस्स चडरासोदिगुणसयसह॒स्सविहुसियस्स णवरबंभवचे रगुत्तस्स 
णियतिछूवखणस्स परिचायफलस्स उवसमपहाणस्स खंतिमग्गदेसियस्स मृत्तिमर्ग- 
पयासयस्स सिद्धिमगरपज्जबसाहणस्स-*--] 

यद्यपि आचार्य प्रभाचन्द्रन अपनी टीकामें नियतिका अर्थ विषय- 
व्यावृत्ति किया है पर उन्होंने जिसे नियति (निशचय) धर्मंकी प्राप्ति हो 
जाती है वह सुतर्रा विषयोंसे व्यावृत्त हो जाता है इस अभिप्रायको 
ध्यानमें रखकर ही फलितार्थ रूपमें यह अर्थ किया है, इसलिए प्रक्नतमें 
उससे कोई बाधा नहीं आती । 

लगभग इन्हीं विशेषणोंके साथ धर्मका लक्षण करते हुए सर्वार्थसिद्धि 
(अध्याय ९, सूत्र ७) में भी कहा है-- 

अय॑ जिनोपदिष्टो धर्मोईहिसालक्षण: सत्याधिष्ठिती विनयमूल: क्षमावलों 
ब्रह्मच॒यंगुप्त उपशमप्रधानों नियतिलक्षणों निष्परिग्रहतावलम्बनः । 

जिनेन्द्रदेव द्वारा कहा गया यह धर्म अहिंसालक्षणवाला है सत्यसे 
अधिष्ठित है, विनय उसका मूल है, क्षमा उसका बल है, ब्रह्मचयंसे रक्षितत 
है, उपशमभावकी उसमें प्रधानता है, नियति उसका लक्षण है और परि- 
ग्रह रहितपना उसका आलूम्बन है। 

यदि हम हिन्दी पद्यवन्श्र ग्रन्थोंका आलोडन करें तो उनमें सी निश्चय 
अर्थमें 'नियत' या नियर्ति' शब्दकी उपलब्धि हो जाती है। छहढालाकी 
तृत्तीय ढालमें “निश्चय' के अथमें 'नियत' शब्द आया है| इसलिए किस 
कार्यकी उत्पत्तिमें उपादान कौन है और उसका बाह्य निमित्त कौन है 
इसकी निश्चिति 'नियति' शब्द द्वारा ध्वनित होकर भी मुख्याथंकी दृष्टि- 
से उस द्वारा निश्चय उपादानका ही ग्रहण होता है ऐसा निर्णय करना 
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ही परमार्थभूत प्रतीत होता है। इन सब तथ्योंको दृष्टिमें रखकर यदि 
मनुष्यके विवेकमें यह वात आ जाय कि जिस निश्चय उपादानसे जो 
कार्य होनेवाला है उसे हम अपने त्थाकथित्त प्रयत्न या वाह्म निमित्त 
द्वारा त्रिकारूमें भी नहीं बदल सकते तो उसे 'सम्यक_ नियति को स्वी- 
कार करनेमें रंचमात्र भी भड़चन न रहे। समग्र कथनका तात्पयें यह 
है कि नियति शब्द द्वारा कोई भी द्रव्य या द्रव्यांधझ, गुण या गुणांश अन्य 
हेतुओंसे अन्यथा परिणमन नहीं कर सकता यह ॒ सूचित किया गया है | 

ई भी काये पर्यायाथिनयकी अपेक्षा स्वयं होकर भी नेगम (व्यवहार) 
नयकी अपेक्षा अपने निश्चय उपादान और वाह्य निमित्तके बिना अपने 
आप होता है ऐसा नहीं है। इस प्रकार जेनधर्ममें सम्यक नियतिका 
क्या स्थान है और वह किस रूपमें स्वीकार की गयी है इसका सम्यक_ 
विचार किया | 
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गुण-पर्ययके भेदसे भेदरूप व्यवहार । 
द्रव्यवृष्टिसि देखिये एकरूप निरधार ॥॥ 
होता परके योगसे असत्‌ रूप व्यवहार । 
दृष्टि फिरे निश्चय लखे एकरूप अविकार ॥। 


१, उपोद्धात 


मुख्य सो निश्चय गौणसो व्यवहार इस नियमके अनुसार प्रकृतमें हमें 
मोक्षमागंकी हृष्टिसे निदहचय-व्यवहा रके निर्णयके साथ उनको विषय करने- 
वाले नयोंका भी विचार करना है । 
२ द्रव्य, गुण, पर्यापनिर्देश 

सामान्यसे सब द्रव्य छह हैं--जीव, पूद्गल, धर्म, अधर्म आकाश 
और काल । विशेषकी अपेक्षा विधार करमेपर जीव द्रव्य अनन्त हैं, 
पुद्गल द्रव्य उनसे भी अनन्तगुणे हैं, धर्म, अधर्मं और आकाश द्रव्य 
एक-एक हैँ तथा कालद्वव्य लोकाकाशके प्रदेशोंके वराबर असंख्यात्त हैं । 
ये सब द्रव्य स्वतःसिद्ध और अनादि-अनन्त हैं। स्वरूपकी अपेक्षा प्रत्येक 
द्रव्यकी जो मर्यादा है स्वभावसे ही वे उसका उल्लंघनकर अन्यरूप नहीं 
होते, इसलिये स्वभावसे हो स्वप्रतिष्ठ होनेके कारण वे परनिरपेक्ष 
होकर ही अवस्थित है। जो जितने और जिस रूपमें हैं वे सदाकाल 
उतने और उस रूपमें बने रहते हैं। न तो वे अपने त्रिकाली स्वभावको 
'ही बदलते हैं और न ही न्यूनाधिक होते हैं । 
३. लक्षणकी हृष्टिसे द्रव्यविचार और उनके भेद 

लक्षणकी दृष्टिसि विचार करनेपर जो गुण-पर्यायवाला हो वह द्रव्य 
है। एक लक्षण तो यह है और दूसरा लक्षण है जो उत्पाद-व्यय-पुव- 
स्वभाववाल्ला हो वह द्रव्य है। इन दोनों लक्षणों द्वारा द्रव्यके स्वरूप- 
सामान्य पर प्रकाश पड़ता है, इसलिये इनमें कोई विरोध नहीं है, क्योंकि 
उत्पाद-व्यय द्वारा पर्यायकी अभिव्यक्ति होती है और प्रौव्यद्वारा गुणकी 
अभिव्यक्ति होती है। गुण अन्वयस्वभाववाले होते हैं, इसलिये उन्हें 
श्रुवस्वरूप कहा गया है तथा पर्याय व्यतिरेक स्वभाववाली होती हैं, 

१९, 
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इसलिये उन्हें उत्पाद-व्ययरूप कहा गया है। ये दोनों लक्षण प्रत्येक द्रव्य- 
में घटित होते है, इसलिये ये द्रव्यके सामान्य लक्षण हैं। छह द्रव्योंकी जो 
बलूय-अलग कहा गया है सो उनके पृथक-पृथक्‌ लक्षण होनेसे ही पृथक 
पृथक्‌ कहा गया है। जैसे जीवका विद्येप लक्षण उपयोग है । यहू जिनमें 
पाया जाता है वे सव जीव कहलाते हूँ | रूप, रस, गन्ध और स्पर्श पुद्गल 
का विद्येप छक्षण हैं | यह जिनमें पाया जाता है वे सब पृद्गल कहलाते 

। गतिहेत॒त्व घमंद्रव्यका विद्योप लक्षण हैं। यह जिसमें पाया जाता # 
वह वर्मंद्रव्य कहलाता है। स्थितिहेतुत्द अधमंद्रव्यका विशेष लक्षण है | 
यह जिसमें पाया जाता है वह अबर्मंद्रव्य कद्लात्ता है। अवगाहनहँतुत्व 
आकाश द्व्यक्रा विद्येंप लछक्षण है। यह जिसमें पाया जाता 
भाकाइद्रव्य कहलाता है तथा परिणमनदेतुत्व कालद्रव्यका विश्ेप लक्षण 
है। यह जिनमें पाया जाता है थे कालद्रव्य कहलाते हैं। इस प्रकार 
जात्तिकी बपेक्षा कुल द्रव्य छह हैं यह सिद्ध होता है । 
४. ग्रुणका स्वरूप और-मेद 

यावद्द्रव्यभावी त्रिकाली गक््ति विद्येषका नाम गृण है। प्रत्येक द्रव्य- 
में ये बनन्त होते हैं। कह्ठीं-कहीं इन्हें क्षक्तिगव्द द्वारा भी अभिदित 
किया गया हैं। समानजातीय द्रव्योंमें गण समान होते हैं और भिन्‍न 
जातीब द्रव्योंमें थे समान भी होते हैं मौर भिन्‍न भी होते हैं । 
५ पर्बावका स्वर 
पर्यायको इष्टिस विचार करने पर यावदद्रव्यमावी प्रति समय अन्य- 

अन्य होवेवालो अवस्थाका नाम पर्याव है। द्रव्यपर्याय और गुणपर्यायके 
मंदस्त पाये दो प्रकारकी होती है। इन्हें क्रमश: व्यञ्जनपर्याय और 
अ्थंपर्याय भी कहते हूँ। ये दोनों प्रत्येक विभावपर्याय बौर स्वभाव- 
पयावके मंदसे दो-दो प्रकारकी होती हैं। विभावपर्यावकों संयोगीपर्याय 

आर स्वभावपर्यायको असंयोगीयर्याय भो कहते हैं । संयोगीपर्यायें मात्र 
संसारी जीवों और पुद्गर स्कनन्‍्वोंमें ही होती हैं। जीवोंकी अपेक्षा जो 
बात्मीय पदार्थ नहीं हैं अहंकार और ममकाररूपससे उनमें आत्मभावका 

दाना संयोग है। जसे-जेस यह भाव विलग्रको प्राप्त होता जाता है वैसे- 
कस जीवोक स्वभाव पर्यायोंका उदय होने छग॒ कर वह सब प्रकारके संयोग- 
स क्रमश: मुक्त होता जाना है। पृदु्गलोंमें स्प्दंगणकी विद्येष पर्याय ही 
नवोग है। जीवोमें अपना अपराव ही संयोगका हेत है तथा पदगलोंमें 
स्पगगृुणकी विद्येप पर्याव ही संयोगका हेतु है। जीवमें कोई दूसरा द्रव्य 
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2 कर उनकी पर्यायोंको विकारी बनाता हो ऐसा नहीं 
है। उन्हे विमानन यम स्वभावको विस्मृतत करने पर उनका उदय होता है 
इसलिये उन्हें विभावपर्याय या विकारीपर्याय कहते हैं। तात्पय यह है 


कि जीवका जानना-देखना स्वभाव है। इसको गौणकर जब जीव परमें 
ममकार और अहंकार करता है त्व इसने अपने स्वभावके विरुद्ध परिण- 
सन किया, इसलिये ऐसे परिणमनको ही विभावपर्याय या विकारीपर्याय 
शब्द द्वारा अभिहित किया गया है। मोक्षमार्गकी हृष्टिसे अपने त्रिकाली 
ज्ञायक स्वभावको लक्ष्यमें लेनेका प्रमुखतासे जो उपदेश दिया जाता है 
वह इसीलिये दिया जात्ता है । 


६. प्रमाण-नयस्वरूप निर्देश 


संक्षेपमें यह ज्ञेयतत्त्व मीमांसा है । जो ज्ञान न्यूनता और अधिकत्तासे 
रहित होकर संशय, विपय॑य और भनध्यवसायके बिना यथावस्थित्त पदार्थ- 
को उसी रूपमें जानता है वह सम्यग्ज्ञान है। दर्शनशास्त्रमें ऐसे ज्ञानको 
'प्रमाण' ज्ञान संज्ञा दो गई है। प्रकृत्तमें सम्यग्ज्ञान दपंण स्थानीय है। 
अविकल स्वच्छ दर्पणमें जो पदार्थ जिसरूपमें अवस्थित होता हैं वह उसी 
रूपमें प्रतिविम्बित होता है। यही सम्यम्ज्ञानकी स्थित्ति है। जिस प्रकार 
अपनी वनावटमें ठोक स्वच्छ दपंणमें समग्र वस्तु अखण्डभावसे प्रत्ति- 
विम्बित होती है उसी प्रकार प्रमाणज्ञानमें भी समग्र वस्तु गुण-पर्यायका 
भेद किये विना अखण्डरूपसे विषयभावको प्राप्त होती है। इसका भाव 
यह नहीं है कि प्रमाणज्ञान गुणों और पर्यायोंको नहीं जानता । जानता 
अवद्य है, परन्तु वह इन सहित समग्र वस्तुको गौण-मुख्यका भेद किये 
विना युगपत्‌ जानता है । 

इसके आश्रयसे जब किसी एक वस्तुका किसी एक धर्मकी मुख्यत्तासे' 
प्रतिपादन किया जाता है त्तव उसमें अशेष धर्म अमेदवृत्ति या अभेदो- 
पचारसे अन्तनिहित समझे जाते हैं। इसलिये प्रमाण सप्तरभंगीमें प्रत्येक 
भंग अशेष वस्तुका कथन करनेवाला स्वीकार किया गया है। यह तो 
प्रमाणज्ञान और उसके आधारसे होनेवाले वचन व्यवहारकी स्थिति है। | 

अव थोड़ा नयहृष्टिसि इसका विचार कीजिये। यों तो सम्यर्दर्शन 
आदिके सडद्भावमें जितना भी क्षायोपशमिक और क्षायिक ज्ञान होता 
है वह सब प्रमाणज्ञान ही है, क्योंकि उसमें विकल्प द्वारा भेदादि द्वारा 
वस्तुका निर्णय करना मुख्य नहीं है। किन्तु प्रमाणज्ञानका श्रुतज्ञान 
एक ऐसा भेद है जो श्रतज्ञानके विषयभूत अर्थंको ग्रहण करनेवाले 


२५२ जेनत्तत्त्वमीमांसा 


मनकी मुख्यतासे प्रवृत्त होता है। अतएवं विकल्पात्मक होनेसे वह 
(अतज्ञान) प्रमाण और नय उमयरूप होता हैं। इसी तथ्यको स्पष्ट 
करते हुए सर्वार्थसिद्धिमें कहा भी है-- 

तत्र प्रमाण द्विविवम--स्वार्थ परार्थ च। तत्र स्वार्थ प्रमाण श्र्‌ तवर्ज्यम 
श्रूत॑ पुनः सवा भवति पराथ च। ज्ञानात्मक स्वार्थ वचनात्मक॑ परा्॑म्‌ । 
तद्विकल्पा नया: ॥ अ० १, सू० ६। 

प्रकृतमें प्रमाण दो प्रकारका है--स्वार्थ प्रमाण और पराथे प्रमाण | 
श्रुतको छोड़कर शेप सव ज्ञान स्वार्थ प्रमाण हैं। परन्तु श्रुतज्ञान स्वार्थ 
और पराथ्थंके भेदसे दो प्रकारका है। ज्ञानात्मक स्वार्थ प्रमाण है और 
वचनात्मक पराथें प्रमाण है | अ० १, सू० ६ | 


तात्पय॑ यह है कि अवधिज्ञान, मनःपर्यायज्ञान और केवलज्ञान ये 
तीनों स्वार्थंप्रमाण है, क्योंकि ये परनिरपेण होकर समग्ररूपसे अपने 
विपयको ग्रहण करते हैंँ। इनके अतिरिक्त जो मतिज्ञान है वह यद्यपि 
इन्द्रिय और मनको निमित्तकर होता है फिर भी वह अपने विषयकों 
भेद किये विना समग्रभावसे ग्रहण करता है, इसलिये वह भी स्वाथ्थ- 
प्रमाण है। अब रहा श्रुतज्ञान सो वह विकल्पवाराके उभयात्मक होनेसे 
दोनोंहप माना गया है। श्रुतज्ञानमें मनका जो विकल्प अखण्डभावसे 
वस्तुकों स्वीकार करता है वह प्रमाणज्ञान है और जो विकल्प वस्तुको 
एक वर्मकी मुख्यतासे अहण करता है वह नयज्ञान है । सम्यक्‌ श्रुतका 
भेद होनेसे नयज्ञान भो उत्तना ही प्रमाण है जितना कि प्रमाणज्ञान । 
फिर भी गास्त्रकारोंने इसे जो बलगसे परिगणित्त किया है उसका कारण 
विवक्षाविशेषको दिखलाना मात्र ह। जो ज्ञान समग्र वस्तुकी अखण्ड- 
भावसे स्वीकार करता है उसकी उन्होंने प्रमाणसंज्ञा रखी है और जोज्ञान 
समग्र वस्तुके विवक्षित वर्मको मुल्यकर ग्रहण करता है उसकी नयसंत्ञा 
रखी है। सम्यस्ज्ञानके प्रमाण और नय ऐसे दो मेद करनेके यही कारण 
हैं। किन्तु इन भेदोंको देखकर यदि कोई स्वधा यह समझे कि सम्बस्ज्ञान- 
के मेद होकर भी प्रमाणज्ञान यथार्थ हैं नयज्ञान नहीं तो उसका ऐसा 
समझना ठीक नहीं है, कर्तोंकि चयज्ञान भी संशव, विपयंय और अनध्य- 
वसायके विना प्रकृत वस्तुको ही उसीरूपमें विषय करता है । तात्पय॑ 
यह है कि नयज्ञानका प्रयोजन भी वर्मविज्ञेषके द्वारा यथावस्थित वस्तु- 
का ज्ञान करना है, इसलिये उसकी अप्रमाणकोटिमें परिगणना नहीं 
की जा सकती। इन दोनोंमें यदि कोई अन्तर है त्तो इतना ही कि 
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प्रमाणजञानमें अंशमेदसे वस्तुको जानना अविवक्षित रहता है जब कि 
नयज्ञानमें अंशभेद मुख्य होकर उस द्वारा वस्तुको जाना जाता है। 
इसलिये नयका लक्षण करते हुए आचार्य पृज्यपाद सर्वार्थ॑सिद्धिमें 
कहते हैं-- 
वस्तुन्यनेकान्तात्मनि अविरोधेन हेत्वर्पणात्साव्यविशेषस्थ याथात्म्यप्रापण- 
प्रवण: प्रयोगी नयः | अ० १, सु० ३े३ । 
भनेकान्तात्मक वस्तुमें अविरोधपुरव॑क हेतुकी मुख्यतासे साध्यविदेष- 
की यथार्थताके प्राप्त करानेमें सयर्थ प्रयोगका नाम नय है । 
आचार्य पूज्यपादने नयका यह छक्षण नयसप्तभंगीको लक्ष्यमें रखकर 
वचननयकी मुख्यतासे किया है। तत्त्वाथंवारतिकमें भी यही सरणि 
अपनाई गई है। ज्ञाननयका लक्षण करते हुए नयचक्रमें यह वचन 
आया है-- 
ज॑ णाणीण वियप्पं सुममेयं वत्युअंससंग्गह्ण । 
तं॑ इह णरय॑ पठत्त णाणी पुण तेण णाणेण ॥१७३॥ 
वस्तुके एक अंजको ग्रहण करनेवाला जो ज्ञानीका विकल्प होता 
है, जो कि श्रुतज्ञानका एक भेद है उसे प्रकृतमें नय कहा गया है । यत्त: 
नयज्ञान सम्यक्‌ श्रत्का वंश है, अत्त: उस ज्ञानसे युक्त जीव ज्ञानी 
है ॥१७३॥ 
शंका--वस्तु अनेकान्तात्मक होती है, इसलिये एक अंशको ग्रहण 
करनेवाले ज्ञानको सम्यक्‌ नय कहना उचित नहीं है ? 
समाधान--अनेकान्तका द्योत्तक स्याह्माद होता है और स्याद्वादकी 
प्रतिपत्ति नयके बिना हो नहीं सकती, इसलिये नयज्ञानको सम्यग्ज्ञानके 
अंगरूपमें स्वीकार किया गया है। नयचक्रमें कहा भी है-- 
जम्हा ण णयण विणा होई णरस्स सियवायपडिवत्ती । 
तम्हा सो णायव्यों एयंतं हंतुकामेंण ॥ १७४ ॥ 
श्र: नयके बिना मनुष्यको स्याद्वादकी प्रत्तिपत्ति नहीं होती, भत्तः 
जो एकान्तके आग्रहसे मुक्त होना चाहता है उसे नय जानने योग्य 
है।॥। १७४ ॥ 
इसो तथ्यको पृष्ठ करते हुए वें पुनः कहते हैँ--- 
जह सद्धा्ग! आई सम्मत्तं जह तवाई गुणणिलए । 
झेंओ वा एयरसो तह णयभूल अर्णयंतों ॥ १७४ !। 





१. सत्याणं नयचक्र मु० वी० वि० सं० २४९७ | २, घादुवाए रसो वही । 


श्थ्डः जंनतत्त्वमीमांसा 


जिस प्रकार सम्यक्त्वमें श्रद्धानकी मुख्यत्ता है, गुणोंमें तपकी मुख्यत्ता 
हैं और ध्यानमें एकरस ध्येयकी मुख्यता है उसो प्रकार मनेकान्तकी 
सिद्धिमें नयज्ञानकी मुख्यता है || १७६ ॥ “ 

शंका--अनेकान्तकों सिद्धि प्रमाण सप्तभंगीके द्वारा हो जाती है। 
उसके लिये नयसप्तभंगीकी आवश्यकता नहों, अतः सम्यर्ज्ञान प्रमाणरूप 
ही रहा बावें, उसका एक भेद नय भी है ऐसा क्यों स्वीकार किया 
गया है ? 


समाधवान--प्रमाणसप्तभंगीमें भी प्रत्येक भंग नयात्मक ही होता है । 
मात्र उसमें 'स्थात्‌' पद हारा अनुक्त वर्मोको स्वीकार कर लिया जाता 
है, इसीलिये आगममें नयज्ञानकों भी सम्यग्ज्ञानके भेदरूपसे स्वीकार 
किया गया है । 


तात्पयं यह है कि जितना भी वचन प्रयोग होता है वह सब नयात्मक 
ही होता है। लोकमें ऐसा एक भी वचन उपलब्ध नहीं होता जो धर्म 
विज्येपके द्वारा वस्तुका प्रतिपादन या द्योतत न करता हो | उदाहरणार्थ 
द्रव्य बाब्द ही लीजिए, इसे हम 'जो अपने युण-पर्यायवाला हो या 
उत्पाद-व्यय-प्रौव्यहूप हो' इस अर्थमें रूढ़ करके द्रव्यकी व्याख्या करते 
हैं, परन्तु इसका यौगिक अर्थ 'जो द्ववता है, अर्थात्‌ व्यापता हैं! वह 
द्रव्य यही होता है । इसलिए जितना वचन व्यवहार है वह तो चयरूप 
ही है। फिर भी हम प्रमाण सप्तरभंगीके प्रत्येक भंगमें कहीं पर स्यात्‌' 
शब्द द्वारा अमेदवृत्ति करके और कहीं पर उसी द्वारा अमेदोपचार करके 
सब भंगोंके समूहको प्रमाण सप्तमंगी कहते हैं । उनमेंसे प्रथम संग द्रव्या- 
थिकनयकों मुख्यतासे कहा जाता है। यतः प्रकृत्तमें द्रव्य पद सामान्य- 
वाची है, अतः अपने ग्रुण-पर्यायोंको व्यापनेके कारण प्रथम भंग अमेद 
वृत्तिकी मुख्यता रहती है । दूसरा भंग पर्वायाथिक नयकी मुख्यत्तासे 
कहा जाता है, क्योंकि पर्याय एक समयवर्ती धर्मविद्येप है जिसके द्वारा 
पुरे दृब्यका ग्रहण नहीं होता, किन्तु यह एक द्रव्यको दूसरे द्रव्यसे पृथक_ 
करनेमें समय हैं, इसलिए इसमें विवक्षित्त द्वव्यके शेप वबहुभागका अमेदो- 
पचार किया जाता है। इनके अत्तिरिक्त शेष भंग क्रमसे और अक्रमसे 
दोनों नयोंकी मुख्यतासे कहे जाते हैं, इसलिए उनमें उसो विधिस अमेद 
वृत्ति और अभेदोपचारकी मुख्यता रहती है। यद्यपि प्रत्येक भंग नयात्मक 
ही होता है, परन्तु यह वक्‍ताकी विवक्षा पर निर्भर है कि कहाँ किस 
वचनका किस अभिप्रायसे प्रयोग कर रहा है। एक ही वचन प्रमाण 
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सप्तभंगीको विषय करनेवाछा हो सकता है और नयसप्तभंगीको विषय 
करनेवाला भी हो सकता है । अत्तः तत्त्व और तीर्थंकी स्थापना करनेके 
लिए नयप्ररूपणा भी सम्यच्ज्ञानका अंग है ऐसा यहाँ समझना चाहिये। 
यहाँ त्त्त्त पदसे वस्तु व्यवस्था ली गई है और त्तीथ पदसे मोक्षमार्ग 
लिया गया है। 

शंका--वाह्य निमित्त-नैमित्तिकसम्बन्धमें जो एक द्रव्यकी विवक्षित 
पर्यायको दूसरे द्रव्यकी विवक्षित्त पर्यायका निमित्त कह कर तथा उसे 
असदभूत व्यवहारनयका विषय बतला कर उसकी भी जो सम्यक नयमें 
परिगणना की गई है सो क्‍यों ? है 

समाधान--६ष्ट प्रयोजनको सिद्धिके अभिप्रायसे सत्त्व, प्रमेयत्व आदि 
सामान्य धर्मोके द्वारा दो द्रव्योंमें बुद्धि द्वारा एकत्व स्थापित करके यह 
कहा जाता है कि इसको निमित्त कर यह काय॑ हुआ । वस्तुतः कोई भी 
कार्य अन्यको निमित्त कर नहीं होता, परन्तु दो द्रव्योंकी उच पर्यायोंमें 
कालप्रत्यासत्ति होनेसे लोकमें और आगममें प्रयोजनवश इस व्यवहा रको 
स्वीकृति मिली हुई है, इसलिए ही ऐसे असदभूत व्यवहारको उपनय- 
रूपसे सम्यक_ नयोंमें परिगणित किया गया है। 
७. नयोंके भेद 

यह त्तो हम पहले ही बतला भाये हैं कि प्रत्येक द्रव्य न॒त्तो सामा- 
न्‍्यात्मक ही होता है और न विशेषात्मक ही होता है। किन्तु वह अंश 
द्वारा दोनोंको ग्रहण करनेवाला होता है, अत्त: इनके द्वारा वस्तुको 
ग्रहण करनेवाले नय भी दो प्रकारके हैं--द्रव्याथिकनय और पर्यायाथिक- 
नय । जो विकल्पज्ञान पर्यायकोी गौण करके द्रव्यके सामान्य धर्म द्वारा 
उसे जानता है वह ड्त््याथिक नय है और जो विकल्पज्ञान द्रव्यके 
सामान्य अंशको गौण कर उसके विशेष धर्म द्वारा उसे ग्रहण करता है 
वह पर्यायाथिक नय है । 

इस प्रकार नैगमनय आदि सात नयों और उनके भेद-प्रभेदोंके 
आधारभूत मुख्य नय दो ही हैं और उनके आधारसे प्रवृत्त होनेवाला 
बचन व्यवहार भी दो ही प्रकारसे प्रवृत्त होता है--द्वव्यके सामान्य 
अंजको मुख्य कर और विशेष अंशको गौण कर प्रवृत्त होनेवाला वचन 
व्यवहार तथा द्रव्यके विशेष अंशको मुख्य कर और सामान्य अंशको 
गौण कर प्रवृत्त होनेवाला वचन व्यवहार | द्रव्याथिक और पर्यायाथिक 
ये दो नय मूल हैं, शेष नय उनके भेद-प्रभेद हैं इस तथ्यको स्पष्ट करते 
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संक्रम अनुयोगद्वार)। इसके सिवाय अध्यात्म आमग्ममें व्यवहृत होने- 
वाली एक नयपद्धत्ति और है जो मोक्षमार्गकी प्ररूपणामें मुख्य है | 
तात्पयं यह है कि जहाँपर शब्द व्यवहारको मुख्यतासे या उसकी 
मुख्यता किये विना उपचरित और अनुपचरित कथनको समान भावसे 
स्वीकार करके द्रव्य, गुण और पर्यायकी हृष्टिसे सब पदार्थोके भेदामेद- 
का विचार किया जाता है। वहाँपर वेसा विचार करनेके लिये नैगमार्दि 
नयोंकी पद्धति स्वीकार की गई है। किन्तु जहाँपर आत्मसिद्धिमें प्रयो- 
जनीय हृष्टि सम्पादित करनेके लिये उपयोगिता और अनुपयोगित्ताकी 
दृष्टिसे विचार किया जाता है वहाँपर दूसरे प्रकारसे नयहृष्टि स्वीकार 
की गई है। प्रकृतमें इस नयपद्धतिकी मीमांसा करना मुख्य प्रयोजन 
होनेसे इसकी अपेक्षा विचार किया जाता है। इसका उल्लेख करते हुए 
नंयचक्रमें छिखा है-- 
णिच्छय-ववहारणया भूलिमभेया णयाण सब्वाणं । 
णिच्छयसाहणहेऊ पज्जय-दब्बत्यियं मुणह ॥(८३॥ पृ० १०४ । 
निरचयनय और व्यवहारनय ये दोनों सव नयोंके मूल भेद हैं। 
पर्यायाथिक नय और द्र॒व्याथिकनयकों निशचयकी सिद्धिका हेतु 
जानो ॥१८२॥ 
नयचक्रमें सदभूत्त व्यवहारनसय और असद्भूतत व्यवहा रनयको 
नि३चयनयकी सिद्धिका हेतु कहा गया है सो इसका भी वही अर्थ है जो 
पूर्वोक्त गाथामें कहा गया है। इसी तथ्यका निर्देश करते हुए नयचक्रमे 
यह गाथा उपलब्ध होत्ती है-- 
णो ववहारेण विणा णिच्छयसिद्धी कया वि णिदिट्ठा । 
साहणहैऊ जम्हा तस्स य सो भणिय ववहारों ॥२९६॥ १० १४५ ॥ 
व्यवहारके विना कदाचित्‌ भो निशचयकी सिद्धि नहीं होती, इस- 
लिये जो निश्चयको सिद्धिका हेतु है वह व्यवहार कहा गया है ॥२५६॥ 
यहाँ उक्त कथन द्वारा द्वव्याथिक-पर्यायाथिकरूप नैगमादिक रा सात्त 
नयों और उनके भेद-प्रमेदोंकी व्यवहार कहकर उसे निएचयकी ह 
का हेतु कहा गया है सो इसका यह तात्पयं है कि जिसने नैगमादिनयों 
द्वारा आगमके अनुसार वस्तुका यथार्थ निर्णय कर लिया है वही आत्म- 
स्वरूपके निर्णयपूर्वक उसे प्राप्त करनेका अधिकारी होता है। इसलिये 
प्रकृतमें निशवचयनय और व्यवहारनयका क्या नथ है इसपर आगमके 
अनुसार विचार किया जाता है-- 
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अभेदानुपचा रतया वस्तु निश्चीयते इति निए्चयः । आलापप॒० 
अभेदरूपसे और अतुपचाररूपसे वस्तुका निश्चय करना निरचय- 
नय है। 

'अभेदरूपसे निश्चय करना” इसका भर्थ है कि गुण-पर्यायका भेद 
किये विना वस्तुके स्वरूपको समझना । तथा “अनुपचाररूपसे निश्चय 
करना' इसका अथ है कि बाह्य-भभ्यन्तर उपाधिसे शुल्य 'वस्तुस्वरूपको 
जानना ।' इसे स्पष्ट करते हुए नयचक्रमें यह वचन आया है-- 


गेह्नइ दव्बसहावं असुद्ध-सुद्धोवयारपरिचत्तं । 
सो परमभावगाही णायब्बों सिद्धिकामेण ॥१९८॥ पृ० १०९। 
जो अशुद्ध, शुद्ध और उपचारस्वभावसे रहित परमभावरूप <्रव्यके 
स्वभावको ग्रहण करत्ता है ( ध्येयरूपसे स्वीकारता है ) सिद्धिके इच्छुक 
जीव द्वारा वह परमभावग्राही द्रव्याथिकनय जानने योग्य है ॥१९८॥ 
इस प्रकार हम देखते हैं कि नयचक्रके उक्त वचन द्वारा निश्चयनय- 
के स्वरूपपर ही प्रकाश डाला गया है। 


उक्त गाथामें आया हुआ 'सिद्धिकामेण” पद ध्यान देने योग्य है। 
इस पदद्वारा यह सूचित किया गया है कि जो पुरुष आत्मसिद्धिके इच्छुक 
हैं उन्हें एकमात्र इस नयका विषय ही ध्येय बनाने योग्य है। किन्तु 
इस नयके विषयको ध्येय बनाना तभी सम्भव हैं ज३ इस जीवकी इष्टि 
न तो सम्यग्यशनादिरूप शुद्धपर्यायपर रहती है, न रागादि, मनुष्यादि 
और मर्तिज्ञानादिरूप अशुद्ध अवस्थापर रहती अवस्थापर रहती है और न ही अतिरिक्त 
अन्य पदार्थॉपर रहती है । 
इस निशचयनयके विषयभूत आत्माके स्वरूपका निरूपण करते हुए 
अनगारधर्मामृतमें यह वचन आया है-- 
सर्वेषपि शुद्ध-बुद्धंकस्वभावाब्चेतना इति । 
शुद्धोश्शुद्धश्च रागाद्या एवात्मेत्यस्ति निश्चयः ॥१-१०३॥ 
सभी जीव णुद्ध-बुद्ध एक स्वभाववाले हैं यह शुद्ध निश्चयनय है त्तथा 
राग-ह्व ष आदिरूप मानना अशुद्ध निश्चयनय है ॥१-१०३॥ 
यहाँ जिसे अशुद्ध निशचयनयका विषय कहा गया है वह अध्यात्मसें 
असद्भृत्तव्यवहा रनयका विषय है यह आगे स्पष्ट करेंगे, क्योंकि मोक्षमसार्ग- 
में ध्येय एकमात्र शुद्ध निश्वयनयका विषय ही होता है. इस तथ्यका 
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निरूपण करते हुए आगे उसीमें यह कथन उपलब्ध होता है-- 

अत्र तु शुद्धनिश्चये शुद्ध-बुद्धकस्वभावो निजात्मा वध्येयस्तिष्ठतीति शुद्धध्येय- 
त्वाच्छुद्धावलम्बनत्वाच्छुद्धात्मस्वरूपत्वान्च शुद्धोपयोगों घटते । स च भावसवर 
इत्युच्यते ॥ क्ष० १, ११० ॥ 

संवरकी भपेक्षा शुद्ध निदपचयनयमें शुद्ध-बुद्ध एक स्वभाव अपना 
आत्मा ध्येय है, क्योंकि शुद्ध ध्येय होनेसे, शुद्धणा अवलूम्बन होनेसे मौर 
शुद्ध आत्मस्वरूप होनेसे शुद्धोपयपोग घटित होता है। भावसंवर इसीका 
नाम है। 

सो इस कथनसे भी त्रिकाली ज्ञायक आत्मा ही निशचयनयका विषय 
है यही सिद्ध होता है । 


यहाँ यह संकेत कर देना आवश्यक प्रतीत होता है कि अनगारधर्मा- 
मृत्त चरणानुयोगका ग्रन्थ है। त्तव भी उसमें भावसंवरमें प्रयोजनीय 
निदचयनयके विषयका निरूपण करते हुए शुद्ध-बुद्ध एकस्वभाव आत्माको 
ही ध्येयरूपसे स्वीकार किया गया है, जब कि वह शुभाचारको मुख्यतासे 
मोक्षमा्गं कहकर उसका निरूपण करता है। उक्त वचनमें शुद्ध-बुद्ध 
एक स्वभाव जात्मा ही ध्येयरूपसे क्यों स्वीकार किया गया है, इसका 
प्रयोजन कया है यह भी स्पष्टकर दिया गया है। बात यह है कि चरणानु 
योग और द्रव्यानुयोग दोनों हो परमागम शुभाचारकों आश्रव तत्त्वमें 
गर्भित करते हैं। ओर आख्रव संवरकी उत्पत्तिका यथार्थ कारण हो नहीं 
सकता | यही कारण है कि मोक्षमार्गमें शुद्ध-बुद्ध एकस्वभाव आत्मा ही 
ध्येय हो सकता है, अन्य नहीं | 

शंका--जब कि चरणानुयोग भी शुभाचारकों आख्रवत्तत्वमें गर्मित्त 
करता है त्तव वहाँ उसे मोक्षमार्ग क्यों कहा गया है, क्योंकि आख्रव 
गिर विरोधी भाव है ? 

समाचान- अशिकमिकामें सहचर होनेसे ही उपचारसे उसे मोक्ष- 
मागग॑ं कहा गया है। परमार्थसे देखा जाय तो मोक्षमार्ग एक ही है 
दो नहीं । 
१०, निद्रचयनयके दो भेद ओर उनका कार्य 

अब प्रदन यह है कि शुद्ध-बुद्ध एकस्वभाव आत्माको ध्येय बनाकर 
जो उसका चिन्तन करता है उसे क्या भावसंवरकी प्राप्ति हो जाती है। 
इस प्रदनका समाधान जहाँ उक्त वचनसे हो जाता है वहीं समयसार 


३०० जेनतत्त्वमीमांसा 


परमागम इस विषय पर क्या कहता है इसपर विचार करनेके पहले 
निरचयनयके भेद और उनके कार्योको स्पष्ट कर देना आवश्यक प्रत्तीत 
होता है। नयचक्रमें इसके भेदोंका निरूपण इस प्रकार हृष्टिगोचर 
होता है-- 
सवियप्पं॑ णिव्वियप्पं॑ पमाणरुवं जिणेहि णिद्दिदु् । 
तह विह णया वि भणिया सवियप्पा णिव्वियप्पा त्ति ॥ 
जिनेन्द्रदेवने सविकल्प और निरविकल्पके भेदसे प्रमाण दो प्रकारका 
कहा हैं। उसी प्रकार सविकल्प और निविकल्पके भेदसे नय भी दो 
प्रकारके हैं । 
जितने भी व्यवहारनय हैं वे सविकल्प ही होते हैं | एकमात्र निदचय- 
सय ही सविकल्प और निविकल्पके भेदसे दो प्रकारका है। 
शंका--जिस प्रकार निश्चयनयकों दो प्रकारका कहा गया है उसी 
प्रकार व्यवहारनसयकों भी सविकल्प और निविकल्प माननेमें क्या 
आपत्ति है ? 
समाधान--शंका महत्त्वपूर्ण है। समाधान यह हैं कि गुण-पर्यायोसि 
द्रव्यमें भमेद होनेपर भी मेदकल्पता करना सद्भृत व्यवहारनय है। 
यही तथ्य द्वव्यान॒ुयोग और चरणानुयोग दोनों ही भागम स्वीकार करते 
हैं। समबसार गाथा ७कों आत्मख्यातिमें इस तथ्यकों इस आब्दोंमें 
स्वीकार करता है-- 
घर्म-बमिणों: स्वभावतो&्मेंदेश व्यपदेशतो भेवमृत्याद्य व्यवहारमात्रेणेव 
ज्ञानिनों दर्शन ज्ञानं चारित्रमित्युपदेश: । 
बर्म और वर्मीमें स्वभावसे अमेद होनेपर भी संज्ञासे भेद उत्पन्त 
करके व्यवहारमात्रसे ज्ञानीके दर्शन है, ज्ञान है और चारित्र है ऐसा 
उपदेश है । 
व्यपदेदधततो' यह उपलक्षण वचन है | इससे लक्षण, प्रयोजन आदिका 
अहण हो जाता है। इसी त्तथ्यको जाप्तमीमांसा दर्गनज्ास्त्र इन शब्दोंमें 
स्वीकार करता है-- 
द्रव्य-पर्यावयोरैक्य॑ तयोरब्यतिरेकतः । 
परिणामविद्यपाच्च शक्तिमच्छक्तिमावतः ॥७ !॥। 
संज्ञा-संल्थाविद्येपात्च स्वलक्षणविद्येपतः । 
प्रयोजनाविभेदाच्च तन्नानात्वं न सर्वथा ॥७२॥ 
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पर्यायमें होनेसे तप ०» (की 

द्रव्य और पर्यायमें अमेद होनेसे उनमें ऐक्य है। किन्तु परिमाणके 
मेदसे, गक्तिमात्‌ु और जक्तिके भेदसे, संज्ञा और संख्याके भेदसे, 
स्वलक्षणके मेदसे और प्रयोजन आदिके मेदसे उनमें नानापन है, 
स्वंथा नहीं ॥3१-छ७२॥ 

यहाँ यह कहा गया है कि जब हम गुण-पर्यावसे द्रव्यकों भिन्‍न कहते 
हैँ तव परिम्परफ, लक्षण आदिकी मुख्यतासे ही कहते हैं जो मेदकल्पना 
करने पर ही सम्भव है । 

इसी तथ्यकों चरणानुयोग थास्त्र इन शब्दोंमें व्यक्त करता है-- 


सद्भूतेतरमेंदव्यवहारः स्याद्‌ द्विवा भिदुपचार:ः । 
गुणगुणिनोरभिदायामपि सद्भूतो विपर्यआदितरः ॥ १०४ ॥ 
अनगार अ० १ अ० | 
सद्भूत व्यवहार और असद्भूत व्यवह्ा रके मेदसे व्यवहार दो प्रकार- 
का हैं। गृण-गुणीमें अमेद होने पर भी भेदोपचार सद्भूत्त व्यवहार है 
और दो द्रव्योंमं सत्तामेद होने पर भी अमेदरूपसे उपचार असदूभूत 
व्यवहार है। 
यहाँ 'भिदुपचार:” पदका अर्थ मेदकल्पना किया गया है। असद्भूत 
व्यवहारमें तो विकल्पकी मुख्यता हैं ही । इससे मालूम पड़ता है कि ये 
दोनों नय. एकमात्र विकल्पकों आधार वना कर ही कहे गये हैं जो 
स्वात्मस्वरूपके भासमें किसी भी प्रकारसे उपयोगी नहीं हैं। इसीसे 
भआात्माके निदचय सम्यग्दर्णन-ज्ञान-चारित्रकूप होनेमें एकाग्ररूपसे 
आत्मानुभूति मुख्यतया स्वीकार की गई है| इसी तथ्यको कलश काव्यमें 
इन उव्दों द्वारा व्यक्त क्रिया गया है। यथा--- 


आत्मस्वभावं॑ परभावभिन्‍नमापूर्णमाद्यन्तविमुक्तमेकम्‌ । 
विलीनसंकल्प-विकल्पजाल प्रकाशय्न्‌ शुद्धनवो5म्युदेति ॥ १० ॥ 


जो परद्वव्य, परभाव तथा परको निमित्त कर हुए विभाव भाव इस 
प्रकार समस्त परभावोंसे भिन्‍न है, आपूर्ण है अर्थात्‌ अपने गुण-पर्यायोंमें 
व्याप्त कर अवस्थित है, आदि और अन्तसे रहित है, एक है भर्थात्‌ 
चिन्मात्र आकारके कारण क्रम और अक्रमरूप प्रवरतमान समस्त व्याव- 
हारिक भावोंसे मेदरूप नहीं होता तथा जिसमें समस्त संकल्प और 
विकल्पोंका ससूह विलूयको प्राप्त हो गया है ऐसे आत्मस्वभावको प्रका- 
गित्त करता हुआ शुद्धनय उदित होता हैं ॥ १० ॥ 
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समाधान --स्वभाव निमग्न होने पर इस जोबके किसी प्रकारका 
भी विकल्प नहीं होता इसमें सन्देह नहीं । परन्तु सविकल्प निरचयनय 
और व्यवहारनयमें विषयकी अपेक्षा स्वाश्रित और पराश्चितपनेका भेद 
है। सविकल्प निश्चय नय जहाँ स्वाश्वित विकल्प है वहाँ व्यवह्ारनय 
पराश्चित विकल्प है। इसलिये आध्यात्ममें पराश्चित विकल्पको सवैथा 
हेय बतला कर उससे परावृत होनेका उपदेश दिया गया है। भव रही 
स्वाश्रित विकल्पकी वात सो निविकल्प निरचयनयस्वरूप होनेके पूर्व 
ऐसे विकल्पका होना अवश्य॑भावी है, क्योंकि निरन्तर ऐसी भावना होने 
पर ही जीव निरविकल्प होता है। अतः व्यवहार नयकी तरह पराश्नित 
कह कर इसका निषेध नहीं किया गया है। फिर भी कोई ऐसे विकल्प- 
को परमार्थकी प्राप्ति समझ ले तो उसका भी अध्यात्ममें निषेध ही किया 
गया है। इस तथ्यको विशेष रूपसे समझनेके लिये पंचास्तिकाय गाथा 
१७२ की समय टीका पर हृष्टिपात कोजिये | 


११. भूतार्थ और अभूताथं पदोंका अर्थ 
भूतार्थ और अभूतार्थंके स्वरूप पर प्रकाश डालते हुए समयसार 
परमागममें लिखा है-- 


बवहारो्मूयत्यो भूयत्यों देसिदो दु सुद्णओ । 
भूयत्थमस्सिदों खलु सम्माइट्ठी हवइ जीवों ॥ ११ ॥ 
आगममें व्यवहा रनयको अभूतार्थ और नि३चयनयको भूतार्थ कहा 
है। भूतार्थंका आश्रय ( अनुभव ) करनेवाला जीव सम्यर्टृष्टि है ॥११॥ 
इस गाथाकी आत्मख्याति टीका करते हुए आचार्य अमृतचन्द्र 
लिखते हैं-- 
व्यवहारनयो हि सर्व एवारभृतार्थत्वादभूतमर्थ प्रयोतते । शुद्ध नय एक एवं 
भूतार्थत्वाद्‌ भूताथे प्रद्योतते । 


समस्त व्यवहारनय नियमसे अभूतार्थ है, वह भभूत अर्थंको ही 
द्योतित करता है। तथा शुद्धनय एकमात्र भूताथ्थ है, वह भूत अर्थंको 
ही द्योत्तित करता है। 

आगे इसकी आत्मख्याति टीकामें आचाय॑ अमृतचन्द्रने भूत्तार्थ और 
अभृतार्थ शब्दोंके अर्थंकोीं स्पष्ट करते हुए जो कुछ लिपिवद्ध किया है 
उसका भाव यह है कि जिस प्रकार कीचड़से युक्त अवस्थामें जलका 
सहज स्वरूप तिरोहित रहता है, इसलिये ऐसी अवस्था युक्त जलकों 


३०ड जेनतत्त्वमीमांसा 


मात्र जब समझना अभताथे है और निमंलोके चिश्लेप द्वारा कीचड़से 
पृथक किया गया जल सहज जल होनेसे भृतार्थ हैं। उसी प्रकार 
कर्म संयुक्त अवस्थामें जीवका सहज स्वरूप तिरोहित रहता है, इसलिए 
ऐसी अवस्थायुक्त जीवको मात्र जीव समझना अभूताय्य है और शुद्ध 
दृष्टिके द्वारा कर्मसंयुक्त अवस्थासे त्रिकालो ज्ञायक स्वभाव आत्माको 
पृथक करके उसे ही आत्मा समझता ( अचुभवना ) भूतार्थ है। इस 
प्रकार भत्तार्थ क्या है और जभतार्थ क्‍या है इसका स्पष्टीकरण करके 
जीवको अपने सहज कत्तव्यका बोध कराते हुए आचारयदेव कहते ते हैं कि 
जो अपनो निविकार अवस्थाको प्राप्त करनेके मार्ग पर आरुूढ़ हैं अर्थात्‌ 
कर्मेसंयुक्त अवस्थासे भिन्‍न आत्माका अनुभव करनेवाले सम्परदृष्ठि हैं 
या उस मार्ग पर आरूढ़ हुए हैं उन्हें कर्मसंय॒कत अवस्थाको आत्मा कहने- 
वाले व्यवहारनयक्रा अनुसरण करना योग्य नहीं है, क्योंकि जो कर्म- 
संयुक्त अवस्थाको ही आत्मा समझकर उसका अनुसरण करते रहते हैं 
वे कभी भी संसारका अन्त कर परमार्थ प्राप्तिके मार्गको उद्घाटित 
करनेसें समर्थ नहीं होते । 
यहाँ यह प्रइन है कि संसारकी भूमिकामें जीव कर्मसंयुकत अवस्था- 
वाला अमृता ही उपलब्ध होता है ऐसी अवस्थामें भूतार्थंकी उपलब्धि 
न होनेस उसका मनुसरण करना केसे सम्भव है। यह एक मौलिक प्रश्न 
हैं जिसका समावान यद्यपि उक्त कथनसे ही हो जाता है पर उसका 
विज्वद विवेचन करते हुए आचार्य कुन्दकुन्दने भगवान्‌ अरहंत्देवकी जिस 
वाणीको लिपिवद्ध किया है उसे हम वहाँ उद्घुत्त कर रहे हैं-- 
ण वि होदि अपमत्तो ण पमत्तों जाणओ दु जो भावों । 
एवं भर्णति खुद गात्रो जो सो उ सो चेवता ६॥। 
जो ज्ञायक भाव है वह न अप्रमत्त है मौर न प्रमत्त हैं। इस प्रकार 
शुद्ध कहते हैं और इस विधिसे जो ज्ञात्त हुआा वह तो वही है ॥$॥ 
आचायदेव कहते हैं कि प्रमत्त और अप्रमत्त ये दोनों क्मसंयुकतत अव- 
स्थाएँ हूँ इसलिए अभूत्तार्थ हैं। इच दोचोंसे भिन्‍त जो भात्माकों मनुभवता 
उस शुद्ध कहते हूं। यहाँ अनुभव करनेवाला आत्मा और अनुभवका 
विषयभूत आत्मा ये दो हुए ऐसे प्रश्नका उत्तर देते हुए आचाये कहते 
हैं कि जो अनुभव करनेवाहा है और जिसका अनुभव किया गया है ये 
दो नहों है, कर्ता-कर्मेमें अमेंद होनेसे दोनों एक ही हैं। 
यहाँ ज्ञान-इशत स्वभाववाला होनेसे ही आत्माको ज्ञायक कहा गया 


हा 


दव0 //॥7 
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है। और स्वभाव त्रिकाली होता है, इसलिए उसका यह स्वरूप फलित 
होता है कि जो स्वत्तःसिद्ध होनेसे अनादि अनन्त हैं, निरन्तर उद्योत- 
रूप है और विशदज्योतति है उसका नाम ज्ञायक है। विचार कर देखा 
जाय तो यहाँ ज्ञायकभाव स्पष्ट करनेके लिए जितने विशेषण दिये गये 
हैं वे सब सार्थक हैं | सर्वप्रथम उसे स्वत्त:सिद्ध होनेसे अनादि अनन्त कहा 
है सो किसी भी वस्तुका त्रिकाली स्वभाव किसी बाद्माभ्यन्तर उपाधि- 
को निमित्त कर उत्पन्न नहीं होता, इसलिए तो वह॒स्वतःसिद्ध होनेसे 
अनादि-अनन्त कहा गया है । जब वह अनादि-भनन्त है ऐसी अवस्थामें 
कमंसंयुक्तपनेकी निमित्त कर जो मलितता आती है ऐसी मलिनता भी 
संभव नहीं है, अत्त: उसे नित्य उद्योत्ततप कहा गया है। यतः वह सब 
प्रकारकी मलिततासे मुक्त है अत्तः उसका विशवदज्योत्ति स्वरूप होना 
स्वाभाविक है। इस प्रकार जो अपने ज्ञायकस्वरूप आत्माको अनुभवता 
है उसने शुभाशु भभावरूप प्रमत्त और अप्रमत्त अवस्थासे भिन्‍न आत्माका 
अनुभव किया यह प्िद्ध होता है। इस प्रकार आत्मा पर अनादि कालसे 
जो प्रमत्त और अप्रमत्तपनेका व्यवहार होता आ रहा है ऐसे अनुभवकी 
दशामें वह उस व्यवहारसे मुक्त हुआ | तथा आत्मानें उक्त प्रकारसे जो 
अपनेको अनुभवा सो वह अनुभव इन्द्रियादिकको निमित्त कर न उत्पन्न 
होनेके कारण स्वाश्रित सिद्ध हुआ, इसलिये ऐसे आत्मा पर नतो 
पराश्चितपनेका ही व्यवहार लागू होता है और न ही भशुद्धपनेका 
व्यवहार लागू होता है, अतः ऐसा आत्मा उपचरित्त और अनुपचरित्त 
असदुभूत व्यवहार तथा उपचरित सद्भूत व्यवहारसे मुक्त होनेके कारण 
भूताथ्थं है यह सिद्ध होता है। 

: अब प्रइन यह है कि गुणमेद आदि कल्पनारूप अनुभवको स्वभा- 
वानुभव माननेमें त्तो आपत्ति नहीं होनी चाहिये, क्योंकि गुण भी स्वयं 
सिद्ध होनेसे अनादि-अनन्त हैं। भागे इसीका समाधान करते हुए आचार्य 
कहते हैं-- 

ववहारेणवदिस्सद णाणिस्स चरित्त दंसण्ं णाणं। -. 
ण्‌ वि गॉण ण चरित्तं ण दंसणं जाणगों सुद्धो ॥७॥ 
ज्ञानीके चारित्र है, दर्शन है और ज्ञान है यह व्यवहारसे कहा 
जाता है। किन्तु वह'ज्ञान भी नहीं है, चारित्र भी नहीं है और दर्शन 
भी नहीं है। वह तो शुद्ध (भेदकल्पना निरपेक्ष) ज्ञायक ही-है। 
यहाँपर भेदकल्पनाकी अपेक्षा ज्ञायक आात्माको ज्ञान, दहन और 
२० 
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चारित्र कहनेका निषेध किया गया है, त्रयोंकि वह अनन्त धमम व्याप्त 
एक धर्मी है। आगममें विविध धर्मोद्वारा जो उक्त कथन किया गया" 
है सो वह आत्मतत्त्वके जिज्नासु जनोंकी हृष्टिसि हो किया गया है। 
वस्तत्त: देखा जाय तो घर्मं और घधर्मोमें स्वभावसे अभेद है, फिर भी : 
भेदकल्पना द्वारा ऐसा कहा जाता है कि ज्ञानीकज्ञान है दर्शन है औौर 
चारित्र है, वस्तुतः वह अनन्त धर्मोक्रो पिय्रे हुए एक धर्मों है। अत्एवं '. 
ऐसा अनुभव करनेवाले के दर्शन, ज्ञान और चारित्ररूपसे ज्ञायक भात्मा 
अनुभवमें नहीं आकर भेदकल्पना निरपेक्ष ज्ञायक आत्मा ही अनुभवमें 
बाता है। इस प्रकार इस कथन द्वारा अनुपचरित सद्भूत व्यवहार 
क्यों अभृतार्थ है यह सिद्ध किया गया है | - 

पण्डितप्रवर टोडरमलजों सा+ भतार्थ जौर अभत्ता्थंके अर्थंकी स्पष्ट 
करते हुए पुरुषार्थ सिद्ध पायमें लिखते हैं-- 

निरच्रयमिह भत्ता व्यवहार वर्णयन्त्यभृत्तार्थम्‌ । 
भूतायंवोबविमुख: प्राय: सर्वोर्धव संसार: ॥५॥॥ 

इस गन्थमें न्िन्वयनयको भृत्ताथ और व्यवहारनयकों अभृत्तार्थ- 
वर्णन करते हैं। प्रायः भृताथे अर्थात्‌ निश्चयनयके ज्ञानसे विरुद्ध जो 
अभिप्राय है वह समस्त ही संसारस्वरूप है ॥*॥ 

टीका--'इह नि३चयं भूठार्थ व्यवहारं अभृतार्थ वर्णयन्ति' आचार्य 
इस दोनों नयोंमें निश्चंयसयकों भूतार्थ कहते हैं और व्यवहार नयको 
अभतार्थ कहते हैं। ह 

भावार्थ--मृतार्थ नाम सत्यार्थका है। भृत,जों पदार्थंमें पाया जावे, - 
और अर्थ अर्थात्‌ भाव” | उनको जो प्रकाशित्त करे तथा अन्य किसी 
प्रकारकी कल्पना न करे उसे भूतार्थ कहते हैँ । जिस प्रकार कि सत्य- 
वादों सत्य ही कहता है, कल्पना करके कुछ भी नहीं कहता | वही 
यहाँ वत्ताया जाता है। यद्यपि जीव और पृदगलका अनादि 'कालसे 
एक क्षेत्रावगाहसम्बन्ध है और दोनों मिले हुए जेंसे दिखाई पढ़ते हैं 
तो भी निरचरयनय आत्मद्रव्यको शरीरादि पर द्रव्योंसे भिन्‍न ही प्रकाशित 
करता है। वही भिन्‍तता मुक्त दश्चामें प्रकट होती है। इसलिये निश्चय- 
नय सत्याथ हूं | 

बभृतार्थ नाम असत्याथंक्रा है। अभृत्त अर्थात्‌ जो पदार्थमें न पाया 
जावे और अर्थ अर्थात्‌ भाव। उनको जो बनेक प्रकारकी कल्पना 
करके प्रकाशित करे उसे अभूता् कहते हैं। जैसे कोई असत्यवादी 
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पुरुष जरासे भी कारणका बहाना छल पाकर अनेक कल्पना करके 
असहृशको भी सहृझ्य कर दिखाता है। उसीको कहते हैं। जैसे यद्यपि 
जीव पुद्गलकी सत्ता भिन्‍न है, स्वभाव भिन्न है, प्रदेश भिन्‍न हैं, तथापि 
एक क्षेत्रावगाहसम्बन्धका छल (बहाना) पाकर “आत्मद्रव्यको शरीरा- 
दिक परद्वव्यसे एकत्वरूप कहता है |” मुक्त दशामें प्रकट भिन्‍नता होती 
है। तब व्यवहारनय स्वयं हो भिन्‍न-भिन्‍न प्रकाशित करनेको तैयार 
होता है। अतः व्यवहारनय असत्यार्थ है। 'प्रायः भृता्ंबोधविमुख:ः 
सर्वोष्पि संसार: अतिशयपने सत्यार्थ जो_निःचयनय है उसके परिज्ञान- 
से विपरीत जो परिणाम (अभिप्राय) है वह समस्त संसारस्वरूप ही है। 

भावार्थ--इस आत्माका परिणाम निरच्रयनयके श्रद्धानसे विमुख 
होकर, घरीरादिक परद्रव्योंके साथ एकत्व श्रद्धानरूप होकर प्रवतंन 
करे उसीका नाम संसार हैं। इससे जुदा संसार नामका कोई पदार्थ 
नहीं है । इसीलिए जो जीव संसारसे मुक्त होनेके इच्छुक हैं उन्हें शुद्ध- 
नयके सन्‍्मुख रहना योग्य है । इसीको उदाहरण देकर समझाते हैं । 
जिस प्रकार बहुत पुरुष कीचड़के संयोगसे जिसकी निमंलता आच्छादित 
हो गई है, ऐसे गँदले जलको ही पीते हैं। और कोई अपने हाथसे 
कत्तकफल (निर्मंली) डालकर कीचड़ और जलको अलग-अलग करता 
है । वहाँ निमंछ जलका स्वभाव ऐसा प्रकट होता है जिसमें अपना 
पुरुषाकार प्रतिभासित होता है, उसी निर्मल जलका वह भास्वादन 
करता है| उसी प्रकार बहुत॑से जीव कर्मके संयोगसे जिसका ज्ञानस्वभाव 
ढेँक गया है ऐसे अशुद्ध आत्माका अनुभव करते हैं। कुछ ज्ञानी जीव 
अपनी वुद्धिसे शुद्ध निश्वयनयके स्वरूपको जानकर कर्म और आत्माको 
भिन्‍न-भिन्‍न करते हैं तव॒ निमंल आत्माका स्वभाव ऐसा प्रकट होता 
है जिससे अपने चेतन्य पुरुषका आकारस्वरूप प्रतिभासित हो जाता 
है। इस प्रकार वह निर्मल आत्माका स्वानुभवरूप आस्वादन-करते हैं। 
अत्त: शुद्धनय कतकफलछ समान है उसीके श्रद्धानसे सवंसिद्धि होती 
है॥५॥ 

शंका--गाथा १३ में भूतार्थनयसे जाने गये जीवादि नव पदार्थ 
सम्यर्दर्शन हैं ऐसा कहा गया है और गाथा ६-७ में उन्हें अभूतार्थ 
कहकर सम्यग्दर्शनकी प्रसिद्धिमें जीवादि नी पदार्थोके अनुभवका निषेध 
क्रिया गया है सो क्‍यों ? ; 

समाधान-- भूतार्थरूपसे जीवादि नौ पदार्थोका जानना यही 
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शंका--जो आगन्तुक होता है वह कारणपूर्वंक होनेसे अनादि नहीं 
हो सकता ? 


समाधान--वीज वृक्षकी सन्‍्तानकी त्तरह उसे अनादि स्वीकार 
किया गया हैं। इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि न त्तो इसमें कारणकी 
मुख्यता है और न ही कालकी मुख्यता है। किसीने ऐसा पहले प्रारम्भ 
किया हो ऐसा नहीं है, इसलिये सनन्‍्तानकी दष्टिसि अनादिता अक्ृत्रिम 
है। किन्तु प्रत्येक पर्यायकी हष्टिसि वह सकारण कही जात्ती है। अनादि 
कालसे स्वयं ऐसा ही वनाव बन रहा है-। इसी त्तथ्यको दूसरे शब्दोंमें 
व्यक्त करते हुए जयधवला पु० १, पु० ५५मे कहा भी है-- ॥--89- 


अकट्ठिमत्तादो कम्मसंताणें ण वेच्छिज्जदि त्तिण वोत्ुं जुत्तं, अकट्टिमस्स 
वि वोजंकु रसंत्ताणस्सेव वोच्छेदु पछ भा दो; । 


भक्नत्रिम होनेसे कमंसन्तान व्युच्छिन्न नहीं होती ऐसा कहना युक्त 
नहीं है, क्योंकि अक्ृनत्रिम होते-.हुए भी वोज और अंकुरकी सन्तानका 
जैसे विच्छेद पाया.जाता है वैसे कमंसन्तान अक्नत्रिम होनेपर भी उसका 
विच्छेद हो जाता है । 

शंका--सविकल्प निशच्रयनयमें रागकी चरिताथंता होनेसे उसे 
स्वाश्रित कहना ठोक नहीं है, अन्यथा सविकल्प दछ्षामें भी सम्यग्दर्शन 
"आदिकी उत्पत्ति होने लगेगी ? 


समाध्रान--सविकल्प निश्चयनयको जो स्वाश्वित कहा गया है वह 
ध्येयकी अपेक्षा ही कहा गया है, अन्यथा उसे निश्चयनय कहना नहीं 
बन सकता है। विकल्पकी अपेक्षा विचार किया जाय तो वह ॒रागसे 
भनुरंजित उपयोग परिणाम ही है। देखो, प्रकृत्में उपयोग क्षयोपशम 
भाव है, इसलिये यह उसकी स्वतन्त्रता है कि वह स्वतन्त्ररूपसे अपने 
विपयको जाने तथा अनुभवे अन्यथा रागके वुद्धिपृ्वंक राग और 
अवुद्धिपृ्वंक राग ये भेद नहीं वन सकते | इसी तथ्यको व्यानमें रखकर 
जयघवला पु० १ पृ० ५ पर एक गाथा द्वारा यह तथ्य स्पष्ट किया 
गया है-- 


ओदइया बंधयरा उपणम-खय-मिस्सया य मोवखयरा । 
भावों दु परिणामिओं करणोंभयवज्जिओं होइ ॥ 


ओऔदयिकभावोंसे कमंवन्च होता है, औपशमिक, क्षायिक और 


३१० जेनतत्तवमीमांसां 


क्षायोपशमिक भावोंसे मोक्ष होता है त्तथा पारिणामिक भाव बच्च और 
मोक्ष इन दोनोंके कारण नहीं है । 

इससे स्पष्ट है कि क्षयोपशमभाव स्वयं स्वाश्वित्त है। सविकल्प 
निश्चयनयमें जो विकल्प भर्थात्‌ राग है वही पराश्रितभाव है । 


शंका--यहाँ औदयिकभावको बन्ध हेतु कहा है सो क्या मनुष्य 
गति आदि भी औदयिक होनेसे बन्धके हेतु हैं ? 


समाधान--यह सामान्य वचन है। विशेष यह है कि दर्शमोहनीय 
और चारित्रमोहनीयके उदयमें जो औदयिक भाव होता है मात्र उसे 
ही वन्धका हेतु माना गया है। धवल्ता पु० ६ पृ० १२ में इसी तथ्यका 
समर्थन करते हुए लिखा भी है-- 


जीवपरिणामहेदुं कम्मत्तं पोग्गला परिणमंति । 
ण य णाणपरिणदो पुण जीवो कम्मं॑ समासियदि ॥ 


जीवके मिथ्यात्व आदि परिणामोंको निमित्त कर पुद्गल कमंरूपसे 
परिणत होते हैं । किन्तु ज्ञानभावसे परिणत हुआ जीव कर्म॑वन्धको नहीं 
प्राप्त होता है। 


यहाँ जीवपरिणाम पदसे मिथ्यात्व आदि प्रत्यय लिये गये हैं यह 
इसीसे स्पष्ट है कि कर्मंबन्धके कारणोंमें ज्ञानभावको ग्रहण नहीं किया 
गया है। साथ ही इससे यह भी ज्ञात हो जाता है कि औदयिक भावों- 
में मात्र मिथ्यात्व आदिका ही ग्रहण हुआ है, मनुष्यगति आदिका नहीं । 


समयसार परमागममें जो सम्यग्हष्टिको अवन्धक कहा गया है सो 
वह ज्ञानधाराकी मुख्यतासे ही कहा गया है। उसके कर्मंधारा गोण है, 
वयोंकि सम्यर्हष्टि जीव सबविकल्प अवस्थामें भी रागादि भावोंको आत्म- 
खुूपसे 'स्व' नहीं मानता । रागादिभाव शरोरके ज्वर आदिके समाच 
रोग है, जिससे ज्ञानधारारूप परिणत होकर वह मुक्त होनेके उपायमें 
निद्तततर प्रयत्नशील रहत्ता है । 


१२. निरचरयनयका विषय 


यद्यपि अभी तक हम जो कुछ भी लिख आये हैं उससे निश्चयनयके 
विषय पर पर्याप्त प्रकाश पड़ जाता है। फिर भी पंचाध्यायीकारकी 
हष्टिको सामने रख कर उस पर विचार कर लेना आवश्यक प्रत्तोत होता 
है। वहाँ निश्चयनयके विषयका निर्देश करते हुए लिखा है-- 


निशचय-व्यवहा रमीमांसा ३११ 


व्यवहार: प्रतिपेध्यस्तस्य प्रतिषेधकदच परमार्थ: । 
व्यवहारप्रतिपेघ: स एवं निश्चयनयस्य वाच्यः स्थात्‌ ॥ १-५९८॥ 


व्यवहार: यथा स्यात्‌ सद्‌ द्रव्य, ज्ञानवांइ्च जीवो वा । 
नेत्येतावन्मात्रो भवति स निश्चयनयों नयाधिप्ति:॥ १-५९९ ॥ 
सदभूत और असद्भूत जितना भी व्यवहार है वह प्रतिषेध्य है अर्थात्‌ 

निरचयनय परिणत आत्माके अनुभवमें उसका स्वयं निषेध हो जाता है 
अथवा ध्येयकी दृष्टिसे भी वह प्रतिषेध्य है--व्यवहा रनयका विषय ध्येय- 
रूपसे स्वीकार करने योग्य नहीं है, अत्त: निश्चयनय स्वरूपसे उसका 
प्रतिषेध करनेवाला है। इसलिये व्यवहारनयका प्रतिषेधरूप जो भी 
पदार्थ है वही निश्चयनयका वाच्य है ॥१-५८॥ जेसे यह कहना कि 'द्रव्य 
सत्‌ है या जीव ज्ञानवान्‌ है” यह व्यवहारनय है और इसका प्रतिषेघ 
करनेवाला 'न' यह निशचयनय हैं| यह सब नयोंका राजा है ॥१-५९०॥ 


यहाँ व्यवहा रनयका जितना भी वाच्य ( विषय ) हैं वह निश्चयनय- 
का वाच्य नहीं हे, मात्र इसलिये निश्चयनयका वाच्य 'न' कहा गया है 
तथा इन दोनों नयोंमें जो प्रतिषेध्य और प्रतिषेधकपना स्वीकर किया 
गया है उसका भी कारण यहो हैं। इसका अर्थ यह नहीं कि निशचयनय- 
स्वरूप अनुभूतिकी दक्षामें 'मैं व्यवहा रनय स्वरूप नहीं हुँ” ऐसा अनुभव 
होता है, क्योंकि आत्माका अनुभव तो विधिरूपसे ही होता है, परन्तु 
वह अनुभव व्यवहारनयस्वरूप नहीं है तथा आत्मा परमार्यसे व्यवहार- 
नय स्वरूप नहीं है ऐसे निर्णयपृर्व॑ंक विधिरूपसे ही आत्मा अनुभूत होता 
है । यही कारण है कि श्री समयसारमें विधिरूपसे आत्माका ख्यापन करने- 
के लिये सवंञ्र व्यवहारनयको प्रतिषेध्य वतलाया गया हैं। इसके लिये 
मुख्यरूपस गाथा १४-१५ द्रष्टव्य है। इसी तथ्यको नयचक्रमें 'गेण्हइ 
वव्वसहावं' इस गाथा द्वारा स्पष्ट किया गया है। इसका विशेष स्पट्टी- 
करण इसी अध्यायमें हम पहले कर ही भाये है। 


वात यह है कि संसार और मुक्ति ये परस्पर विरुद्ध भाव है। संसार- 
रूप आात्माको अनुभवने पर जोव मुक्त नहीं हो सकता और मुक्ति आदि 
व्यावहारिक पदोंसे अत्यन्त भिन्‍न आत्माके अनुभवनेपर संसारका अन्त 
हुए बिना रहता नहीं | दूसरी वात यह है कि जितना भी व्यवहारनय है 
वह सब विकल्परूप है वस्तुतः न तो वस्तुमें किसी भी प्रकारके उपचरित्त 
धर्ंका अस्तित्व है और न ही गुणादिकी अपेक्षा वह खण्ड खण्डरूप ही 
है। कार्यादिककी हृष्टिसे या वस्तुस्वरूपको समझनेकी दृष्टिसे विकल्परूप 


इ्श्२ जेनचतत्त्वमीमांसा 


ऐसा व्यवह्वार होंठा हैं और इसीलिये आगममें व्यवह्यारनयकी स्वीकृति 
हैं। जब मोक्षकों प्राप्त करनेकी दिल्लामें प्रयत्तशील जीव बपने त्रिकाली 
स्वभावको जनुभवत्ता हुआ निविकल्प होता है ठव उच्तत प्रकारके विकल्पों- 
का अभाव होकर आत्माका एकरुस अनुभव होता हैं जो व्यवहार 
( विकल्प ) के निषेवरूप होनेसे प्रकृतमें निश्चयकों प्रत्तिपिषक ओर 
व्यवहारको प्रतिपेघ्य कहा गया है । 

जब हम निरच्च॒वनयस विधिको मुख्य कर बात्माके स्वरूपका 
विचार करते हैं तो वह हमें स्वरूपसे ज्ञायक प्रतीतिमें माता है। बात्मा 
स्वभावसे जाननेवाला है, यह अनुजीवी धर्म हैँ यह इसका तात्पयं है । 


ज्ञानके कारण ' वह जाननेवाला है ऐसा विकल्प था कहना व्यवहार है, 


७ ० / 
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क्योंकि ऐसा माननेपर ज्ञानके कारण जात्माकी प्रसिद्धि माननी पड़ती हैं, 
स्वल्यसे नहीं । धर्मी क्या है ऐसी जब जिज्ञासा की जाय त्तवे अनन्त 


। 


धर्मोस भिन्‍न उसके स्वतन्त्र स्ववू्पकों स्वीकार करना हीं पड़ता हर 
घर्मीके बात्ममृत छलनणसे धर्मोका आत्मभृत लक्षण अत्यन्त भिन्‍न 
है । धर्मी सब धर्मोमें व्यापक है, जद कि यदि सहभावी वर्म सी हो तो 
वह सब धर्मों व्यापक नहीं है, अन्य. धर्म. उससे भिन्‍न हैं । व्यतिरेकी 
घर्मोकी तो वात ही बलग है। और इसी मावार पर व और धर्मीमें 
कर्थंचितु भेंद स्वीकार किया गया है। आप्तमीमांसामें. इसी तथ्यकों 
स्पष्ट करते हुए कहा भी 
घम-वम्यदिनाभाव:. सिडयत्यन्योन्यचिक्षया । 


गम 


॥/ 


| 


श्‌ 


नर स्वरूप च्वतोी हाततू कारक-नज्नापकांगयो: 0 ७० वा 


जाना ) पन्स्परकी अपेक्षास सिद्ध होता है, उनका स्वरूप नहीं निरचय- 
से वह तो कासकके अंग कर्ता और कम तथा जापकके अंग दोव्य बोर 
वोबकके समान स्वत्तःसिद्ध है ह 

इस आगमप्रमाणने हम जानते हूँ कि जैसे कर्ताका स्वरूप स्वतःसिद्ध 
लोर कर्मका स्वरूप स्वत्त:सिद्ध है। यदि परस्परकी अपेक्षासे इनका 

स्वरूप माना जाता है तो दोनोंका अभाव प्राप्त होता हैं। बथवा जेसे 
वोषक (प्रमाण) का स्वरूप [ और दोव्य (प्रमेय) का स्वन्ूप 
स्वत्तःसिद्ध है । यदि परस्परकी अपेलासे इसका स्वरूप माना जाता है तो 
दोनोंका अभातर प्राप्त होता दे। उसी प्रकार धर्म और धर्मीके विपयर्से 
भी जानना चाहिये। यहां कारण है कि बआायममें विधिरूपस आत्माका 
व्यापन करते हुए वह स्वरूपसे ज्ञायक स्वीकार किया गया हैं। 





/जै|* 
हि; 





निरचग्न-व्यवहा रमी मांसा ३१३. 


इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि अपेक्षापुबंक कथन करना यह व्यव- 
हार है। इसलिये ऐसे कथनमें या अपेक्षा पूर्वक जाननेमें मात्र व्यवहारको 
स्वीकार किया गया है। वस्तु तो स्वरूपसे स्वयं और निरपेक्ष ही 
होती है । बा 
। इस प्रकार प्रकृतमें विधिरूपसे निश्चय नयके विषयको स्वीकार 
करने पर वह ज्ञायक आत्मा ही प्रतीतिमें आता है और निषेध रूपसे 
उसके विषयका विचार करने पर वह पराश्चित विकल्परूप व्यवहारके 
निषेधरूपसे प्रतीतिमें आता है यह सिद्ध हुआ। विचार कर देखा जाय 
त्तो दे अपेक्षा स्वाश्रित विकल्प भी अनुभवको दश्षामें निधिद्ध हो 
जाता है। 


इसको और अधिक स्पष्ट करके देखा जाय तो पराश्चित विकल्पका 
तो बुद्धिपुवंक निषेध किया जात्ता है। निषेध किया जाता है इसका यह 
अथ है कि में ये नहीं हूँ ऐसा वुद्धिपु्वक स्वीकार किया जाता है। 
परन्तु जैसे जेंसे आत्मा अनुभवके सन्मुख होकर स्वयं अनुभूत्तिरूपसे 
परिणत होता है वेसे वैसे उसका विवक्षित्त ध्येयाश्चित विकल्प स्वयं मन्द- 
मन्द होता हुआ अनुभूति की दक्षामें स्वयं छूट जाता है। 
१३. उपचार पदका अर्थ . 

आत्मख्यात्ति टीकामें उपचार पदका अर्थ करते हुए लिखा है-- 

'यत्तु व्याप्य-्यापकभावाभाचे5पि प्राप्य'विकार्य निर्वत्यं च पुद्गलब्रव्यात्मकं 
कर्म ' गुन्नाति परिणमथत्युत्पादयति करोति बध्नाति चात्मेति विकल्प: स 
किलोपचार: | मु 

और जो व्याप्य-व्यापक भावका अभाव होने पर भी प्राय्य, विकाय॑ 
और निवंत्य॑ पुद्गलद्रव्यरूप कर्मंको आत्मा ग्रहण करता है, परिणमात्ता 
है, उत्पन्न करता है, करता है, वाँधता है इस प्रकार जो विकल्प होतीं 
है वह उपचारस्वरूप है | ' 

इसे गांथामें व्यवहारका वक्तव्य बतलाया और आत्मख्याति टीकामें 
उक्त प्रकारके विकल्पको उपचार कहा है। त्तथा आगेकी गाथाकी 
भात्मख्याति टीकामें भी जीव दूसरे द्रव्यके दोष-गुणका उत्पादक है ऐसा 
जो भी व्यवहार होता है उसे विकल्प कहकर उपचार कहा गया है । 
_ इससे मालूम पड़ता है कि उक्त प्रकारके विकल्पका नाम ही व्यवहार 
या उपचार है। इतना अवद्य है कि यह उपचार निराधार न किया 
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जाकर किसी प्रकारके निमित्त और प्रयोजनके होनेपर ही किया जाता है 
यह भी इससे ज्ञात होता है । इसीलिये आगममें उपचारकी प्रवृत्ति किस 
स्थितिमें होती है इसे स्पष्ट करते हुए लिखा है-- 

मुख्याभावे सति निमित्ते श्रयोजने च उपचार: श्रवर्तते । 
मुख्यका अभाव होनेपर अर्थात्‌ मुख्यकी विवक्षा न होनेपर तथा 


किसी भी निमित्त और प्रयोजनके होनेपर उपचार ( इसने इसको किया 
या इससे यह हुआ इत्यादि विकल्प ) प्रवृत्त होता है | ह 

इसीलिए आमगममें असदभत व्यवहारका यह लक्षण हृष्टिगोचर 
होता है-- 

अन्यत्र प्रसिद्धस्य धर्मस्थान्यत्र समारोपणमसदुभूत व्यवहारः। स किल 
उपचार: । 

कोई धर्मं अन्य वस्तुमें प्रसिद्ध हो, उसे अन्य वस्तुमें भारोपित करना 
यह असद्भूत व्यवहार है मौर इसीका नाम उपचार है। 

अब विचार कीजिये कि एक वस्तुके धमंको अन्य वस्तुमें केसे आरो- 
पित्त किया जायगा। वह या तो विकल्प द्वारा सम्भव है या विकल्प- 
पूवंक वचन द्वारा सम्भव है । इससे सिद्ध हुआ कि वह विकल्प या उक्त 
प्रकारका वचन ही तो उपचाररूप होगा। यह उस विकल्प या वचनकी 
विशेषता हैं जिससे हम उसे उपचाररूप स्वीकार करते हैं । जैसे जब 
हम किसीके कारण-धर्मंका अविनाभाव सम्बन्धवश्ञ अन्य वस्तुमें आरोप 
करते हैँ तो वह कारणकी अपेक्षा विकल्पके द्वारा आरोपित कारण 
कहलाता है और विकल्प द्वारा जिसका वह आरोपित कारण स्वीकार 
किया जाता है उसका वह आरोपित काये कहलाता है | इसीलिये 
व्यवहारहेतुको आग्ममें अपरमाथ॑भूत्त स्वीकार किया गया है। यहाँ 
वन्ध्यापुत्रका उदाहरण लागू इसलिये नहीं होता है, कारण कि वन्ध्या 
तो है पर उसका पुत्र नहीं है। जब कि आरोपित कार्य-कारणभावसमें दो 
पदार्थ स्वतन्त्र हैं। किन्तु जिस मुख्य कारणका वह कार्य है उसे गौणकर 
दिया गया है और जिसका वह कार्य॑ नहीं है उसका उसे काये कहा 
गया है। ह 

इस प्रकार इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि व्यवहार या 
उपचारका अर्थ ही विवक्षित विकल्प है और इस आधार पर जो कारय॑- 
कारण कहा जात्ता है वह व्यावहारिक, उपचरित और कल्पित कार्ये- 
कारण कहलाता है | 
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शंका--स्थापना निक्षेपमें भी विकल्पकी मुख्यता और द्रव्य निक्षेपमें 
तथा उसके भेद कर्म-तोकमंमें भी विकल्प की भुख्यता है। फिर इन्हें 
भलग-अलरूग परिगणित क्‍यों किया गया है ? 


समाधान--स्थापना निक्षेपमें अविनाभाव और कालप्रत्यासत्तिकी 
मुबय॒ता नहीं है जब कि द्र॒व्यनिक्षेपके भेद कर्म और नोकमंमें अविनाभाव- 
के साथ कालप्रत्यासत्तिकी मुख्यता है। देखो, कोई व्यक्ति या पदार्थ 
सामने हो तो मात्र उसी समय उसको किसी अन्य वस्तुमें कल्पना द्वारा 
उपासना नहीं की जायगी | किन्तु कार्य-कारणमें विवक्षित्त वस्तु अपना 
कार्य कर रही है, फिर भी उसे गौण कर कालप्रत्यासत्तिवश वह कार्य 
अन्यका कहा जात्ता है या उससे उत्पन्न हुआ कहा जाता है। इस प्रकार 
इस दोनोंमें महान्‌ भेद है । 


शंका--प्रत्तिकृति तैयार करते समय कभी-कभी वह व्यक्ति या वस्तु 
सामने होती है या वुद्धिपुवंक उसे सामने रखकर उसकी प्रतिकृति बनाई 
जाती है ? 


समाधान--उस समय वह व्यक्ति या वस्तु उस प्रत्तिकृतिरूप कार्यका 
निमित्त है, इसलिये वहाँ द्रव्यनिक्षेपकी मुख्यत्ता है, स्थापनानिक्षेपको नहीं । 
इत्तना अवश्य है कि नाम, स्थापना और द्रव्यनिक्षेप ये त्तीनों विकल्पप्रधान 
होनेसे व्यवहारका विषय है| इसी हृष्टिसे आगममें इन्हें दृव्याथिकनयमें 
परिंगणित किया गया है। इसी प्रकार मेदव्यवहारमें भी बविकल्पकी 
मुख्यता होनेसे वह्‌ भी व्यवहारनयमें परिगणित्त किया गया है । 


अध्यात्ममें मेदव्यवहा रको जो स्थान मिला हुभा है वह इसलिये नहीं 
कि भेदव्यवहा रके विषयको लक्ष्यमें लेनेसे स्वभावभूत आत्माकी प्राप्ति होती 
है, बल्कि इसलिये कि चाहे असद्भूत्त व्यवहारनय हो या सदभूत व्यवहार- 
नय हो दोनों ही प्ररमार्थंकी प्राप्तिमें उपेक्षणीय हैं, वयोंकि उनके विषय- 
को लक्ष्यमें लेने पर विकल्पकी चरित्तारथत्ता बनी रहती है। इसलिए ये 
दोनों प्रकारके ही व्यवहार कमंबन्धके हेतु माने गये हैं। यदि यह कहें 
कि वे कर्मवन्धस्वरूप हैं तो भी कोई भत्यृक्ति नहीं है। इस प्रकार उप- 
चार पदसे क्या भर्थ॑ ग्रहण किया गया है इसका स्पष्टीकरण किया । 


१४. व्यवहारनयका विवेचन 
इस प्रकार विवक्षित विकल्प, उपचार और व्यवहार ये तीनों एका- 
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थक होनेसे प्रकृत्तमें आगममें व्यवहारनयके जो भेद हृष्टिगोचर होते हैं 
उनकी यहाँ सांगोपांग मीमांसा कर लेना चाहते,हैं । । 

इसमें सन्देह नहीं कि चाहे मोक्षफलरूप कार्य हो या लौकिक कोई 
अन्य कार्य हो वह परमार्थसे जेसे स्वयं एक है वेसे ही उसका परमार्थ 
हेतु भी स्वयं एक ही होता है, क्योंकि वह कार्य एक वस्तुका परिणाम 
है। और प्रत्येक वस्तु परिणामस्वभावी होनेसे वह प्रति समय अपने 
उपस्थित परिणामके व्ययके साथ दूसरे परिणामरूप स्वयं परिणमत्ती है 
और इस प्रकार उसका यह क्रम भनादिकालसे अनन्त काल तक प्रवर्तित 
रहता है। ऐसा होने पर भी छोकमें और आंग्रममें जो बाह्य कारणोंकी 
स्वीकृति है वहु इसलिए नहीं कि प्रति संमय कार्यरूप परिणमते समय 
वह वस्तु अपनेसे भिन्‍न अन्य वस्तुको सहायत्ता छेती है, क्योंकि प्रत्येक 
वस्तु स्वरूपसे स्वस॒हाय होती है। जैसे वह अपने अस्तित्वके लिए 
स्वसहाय है वेसे ही वह अपने परिणामके,लिए .भी स्वसहाय- है,. क्योंकि 
अस्तित्वका अथे ही उत्पाद-व्यय-्रौव्यरूपसे. वस्तुका सदाकाल बना 
रहना है । जहाँ प्रत्येक वस्तु श्रौव्यरूपसे अस्तिस्वरूप है वहां वह ,उत्पाद- 
व्ययरूपसे भी अस्तिस्वरूप है। और यह हो नहीं सकता कि उसका 
ध्रौव्यरूप अस्तित्व तो स्वसहाय हो और उत्पाद-व्ययरूप अस्तित्व परा- 
श्रित हो, क्योंकि इन तीनोंमें कथंचित्‌ अव्यतिरेक है, इनमें जो मेद माना 
जाता है वह संज्ञा, लक्षण और प्रयोजन आदिकों अपेक्षा ही भेद माना 
जाता है। यदि ऐसा न स्वीकार किया जाय तो प्रत्येक वस्तुका अस्तित्व 
ही सिद्ध नहीं होता | 

यह वस्तुस्थितिं है। इसके ऐसा होते हुए भी लोकमें और आमममें 
प्रत्येक कार्यके होते समय जो बाह्य वस्तुमें कारणता स्वीकार को गई है 
वह विवक्षित कार्यंको प्रसिद्धिका हेतु होने मात्रसे ही स्वीकार की गई है, 
उस कार्यका जनक होनेसे या उसका उत्पत्तिमें सहायक, उपकारक आंद 
होनेसे नहीं। यह मात्र व्यवहार है जो भन्वय-व्यत्तिरेक या कालप्रत्या- 
सत्तिवश विकल्परूपसे प्रवृत्त होता है।, इत्तना ही नहीं ऐसा व्यवहार 
मात्र संयोग होनेसे या विकल्पवश भी प्रवुत्त होता हुआ देखा जाता है। 

यह तो स्पष्ट है कि परमार्थंसे.स्वाश्वितपनेका भान होने पर उसके 
पूर्ण स्वाश्रित होनेके लिये यह व्यवहार अनुपादेय होनेसे त्यागने योग्य 
ही है। अन्यथा उसे स्वाश्रितपनेका भान ही नहीं हुआ यह कहा जायगा। 
इसलिये अध्यात्मवृत्त जीव 'में ऐसे कल्पित व्यवहारके परवश अनादि- 
कालसे वयों बता चला आया' इसके मूल कारणको जानकर. उसमें हेय- 
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बुद्धि स्वीकारता है और जो स्वाश्रित होनेका साक्षात्‌ उपाय है उसमें 
उपादेय बुद्धि करके उसरूप होनेके प्रयत्ममें जागरूक रहता है। 

यहाँ पर हमने 'साक्षात्‌' शब्दका प्रयोग किया है सो इससे यह नहीं 
समझना चाहिये कि जो सर्वथा हेय है वह परम्परासे स्वाश्रित होनेका 
उपाय है । किन्तु जो स्वाश्रित होनेका उपाय है वह एक ही है, उसके 
साथ दूसरा अन्य किसी भी प्रकारका उपाय नहीं यह दिखलानेके छिये 
प्रकृत में उपाय पदके पुर्व॑ साक्षात्‌ पदका प्रयोग किया है । 

तत्त्वार्थसूत्रमं. 'सम्यग्द्दन-ज्ञान-चारित्राणि मोक्षमार्ग/ यह सूत्र 
आया है | इसकी विस्तृत व्याख्या करते हुए आचाय॑ विद्यानन्दने तत्त्वार्थ- 
इलोक-वात्िक पृ० ६४ में लिखा है-- 

निशचयनयात्तुमयावधारणमपीष्टमेव,  अनन्तरसमयनिर्वाणजननसमर्थानामेव 
सहर्थनादीनां मोक्षमार्गत्वोपपत्तें: परेपामनुकूलमार्गताव्यवस्थानात्‌ । एतैन मोक्ष- 
स्पैव मार्गों मोक्षरूप मार्ग एवेत्युभथावधारसमपीएमेव प्रत्यायनीयम्‌ । 

निएच्रयनयकी भपेक्षा तो दोनों ओरसे अवधारण करना इष्ट ही है, 
अभ्यभिहित अनन्तर उत्तर समयमें निर्वाणके उत्पन्न करनेमें समर्थ 
सम्यग्दर्शनादिमें मोक्षमार्गंपना वनता है तथा इनसे भिन्‍न जो पूर्व समीप- 
वर्त्ती सम्यग्रशंनादिक है उनमें भनुकूछ मोक्षमागंपनेकी व्यवस्था हो जाती 
है | इससे सिद्ध हुआ कि सम्यग्दशनादिक मोक्षका ही मार्ग है या सम्य- 
ग्दर्शनादिक मोक्षका मार्ग ही है इस प्रकार दोनों ओरसे एवं पद द्वारा 
अवधारण करना इष्ट ही है ऐसा निश्चय करना चाहिये । 

इसी तथ्यका निर्देश करते हुए प्रवचनसार गाथा ८२ की त्तत्त्व- 
दीपिका टीकामें आचार अमृत्तचन्द्रने जो कुछ कहा है--उसका भाव यह 
है कि अतीत कालमें जितने तीर्थंकर हुए उन्होंने कर्मनाशका अन्य कोई 
उपाय नहीं होनेसे एकमात्र इसी निश्चय नयस्वरूप मोक्षमागंके द्वारा 
कर्मनाश कर परमात्मदश्ा प्राप्त की और अन्य जीवोंको भी उसी मार्गका 
उपदेश दिया | इसलिये मोक्ष प्राप्त करमेका अन्य कोई मार्ग नहीं है यह 
निश्चित होता है। ह 

इतने वक्तव्यसे यह स्पष्ट हो जाता है कि जिसे हम व्यवहार मोक्ष- 
मार्ग कहते हैं वह वास्तवमें मोक्षमार्ग नहीं है। मात्र सहंचर सम्वच्ध 
वश उसमें निर्मित्तताका व्यवहार करके उसे व्यवहार मोक्षमार्ग कहा 
जाता है, वस्तुतः वह मोक्षमार्ग नहीं है। इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए 
पण्डित प्रवर टोडरमल जी मोक्षमार्ग प्रकाशक भ्रन्थमें लिखते हैं-- 

अन्तरंगमें तो आपने निर्धार करके यथावत्‌ निरचय-व्यवहार मोक्षमार्गको 
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पहिचाना नहीं, जिन-आज्ञा मानकर निरचय-व्यवहाररूप मोक्षमार्ग दो प्रकार 
मानते हैं । सो मोक्षमार्ग दो नहीं हैं, मोक्षमार्गका निरूपण दो प्रकार है । जहाँ 
सच्चे मोक्षमार्गको मोक्षमार्ग निरूपित किया जाय सो निश्चय मोक्षमार्ग ह और 
जहाँ मोक्षमार्ग तो है नहीं, परन्तु मोक्षमार्गका निमित्त है व सह॒वारी है उसे 
उपचारसे मोक्षमार्ग कहा जाय सो व्यवहार मोक्षमार्ग हैं, क्योंकि निशचय-व्यव- 
हारका सर्वत्र ऐसा ही लक्षण हैं। सच्चा निरूपण सो निश्चय, उपचार निरूपण 
सो व्यवहार, इसलिये निरूपण अपेक्षा दो प्रकार मोक्षमार्ग जानना । एक निश्चय 
मोक्ष मार्ग है, एक व्यवहार मोक्षमार्ग--इस प्रकार दो मोक्षमार्ग मानना मिथ्या 
है । तथा निशचय-व्यवहार दोनोंको उपादेय मानता है वह भी भ्रम है, क्योंकि 
निशचय-व्यवहारका स्वरूप तो परम्पर विरोधसहित है । कारण कि समयसारमें * 
ऐसा कहा है-- पृ० २४८-२४९ । 
ववहारोशभूदात्थो भूदत्यो देसिदों दु सुद्धणओ । 

अर्थ --व्यवहार अभूतार्थ है, सत्य : स्वरूपका निरूपण नहीं करता, किसी 

अपेक्षा उपचारसे अन्यथा निरूपण करता है। तथा शुद्धनय जो 'निएचयनय हैं वह 


भूृतार्थ है, जैसा वस्तुका स्वरूप है वैसा' निरूपण करता हूँ । इस प्रकार इन 
दोनोंका स्वरूप तो विरुद्धता सहित है । 


इस प्रकार पराश्चित विकल्पका नाम व्यवहार नय है या उपचार 
नय है यह सिद्ध होनेपर आगे नयचक्र व आलाप-पद्धत्ति आदिमें अनेक 
प्रकारसे जो नयोंकी प्ररूपणा दृष्टिगोचर होती है उसे ध्यानमें रखकर 
हम देखेंगे कि अध्यात्ममें किस नय पद्धत्तिसे तत्त्वप्रर्पणा दृष्टिगोचर 
होती है और चरणानुयोगमें किस नय पद्धतिको अंगीकारंकर आचारादि 
की प्ररूपणा की गई है 

यहाँ यह ज्ञातव्य है कि नय निक्षेप और प्रमाणके स्वरूप और उनके 
भेदोंका कथन द्रव्यानुयोगका विषय है। पर उनमेंसे किस नयसे किस 
अनुयोगमें किस विषयकी प्ररूपणा की गई है यह दिखलानेके लिए उस 
अनुयोगमें भी उन नयोंका निर्देश किया जाता है यह पद्धति पुरानी हैं। 
पट्खण्डागम और कथषायप्राभृतमें इस पद्धतिके स्थलू-स्थल पर दर्शन 
होते हैं। उसी सरणिका अनुसरणकर अनगारघर्मामृत्तमें भी उसमें वरणित 
विषयको. नयपद्धतिसे समझनेके लिये' कतिपय नयोंका दिग्दर्शंन कराया 


हे है तदनुसार वहाँ शुद्ध निश्चय नयके स्वरूपको स्पष्ट करते हुए 
 है-- 


सर्वेषपि शुद्ध-बुद्धकस्वभावारचेतना इंति ४ 9 3 
सभी जीव शुद्ध, बुद्ध एक स्वभाववाले हैं इस प्रकार निश्चय करना 
शुद्ध निश्चयनय है। हि 82० 
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यहाँ 'शुद्ध-बुद्धेकस्वभावा:' पदका अर्थ करते हुए लिखा है-- 

शुद्ध-बुद्धकस्वमावा: शुद्धों रागादिरहितो बुद्धों ज्ञानपरिणतः एकः केवल: 
स्वभावों येपां ते । 

शुद्ध पदका अर्थ है कि निश्चयसे सभी जीव रागादिरहित हैं और 
बुद्धपदका अर्थ है कि सभी जीव ज्ञानपरिणत हैं। निशचयसे देखा जाय 
तो उनका एकमात्र यही स्वभाव है यह एक स्वभावपद देकर स्पष्ट 


किया गया है । 222 


इस प्रकार हम देखते हैं कि अध्यात्ममें निर्चयन्यका जो स्वरूप 
इृष्टिगोचर होता है दूसरे शब्दोंमें उसे ही यहाँ स्वीकार किया गया है। 
विचार कर देखा जाय तो सभी अनुयोगोंकी रचनाका मुख्य प्रयोजन 
दीतरागता ही है। शुद्ध-बुदुव एक स्वभाव भात्माक्री प्राप्ति तभी 
सम्भव है जब यह आत्मा अपने त्रिकाली स्वभावके सन्मुख हो उसमें 
तन्‍्मय होता है। इससे हम जानते हैं कि ज्ञानीके वाह्ममें जो मन-वचन- 
कायको प्रवृत्ति देखी जाती है वह स्त्रगदिककी कामना या ऐहिक सुखकी 
कामनासे नहीं होती है। वाह्म प्रवृत्तिके मूलमें रागकी भुख्यता है, इस- 
लिये उसको निमित्तकर पुण्यवन्च और उसके फलस्वरूप स्वर्गादिककी 
प्राप्ति होनेषर भो वह उसकी अभिलाषासे सवंथा मुक्त रहता है। और 
इसीलिये आगममें सम्यग्हष्टिके लक्षणमें उसे निदानसे मुक्त स्वीकार 
किया गया है | 


यद्यपि चरणानुयोगमें व्रतोंके अन्य दो शल्योंके समान उसे निदान 
शल्यसे रहित ही बतलाया गया है। सम्यग्हष्टिके विषयमें वहाँ कुछ 
भो नहीं कहा गया है। परन्तु यह विवक्षाविशेषके कारण ही ऐसा कहा 
गया समझना चाहिये | वात यह है कि चरणानुयोग मुख्यत्तया ज्ञानी 
गृहस्थों और मुनियोंकी वाह्म प्रवृत्तिको लक्ष्यमें रखकर ही लिपिबद्ध 
हुआ है, इसलिये उसमें ब्रतोंकी मुख्यतासे निदान करनेका निषेध किया 
गया है। वस्तुततः जो सम्यग्हष्टि होता है, उसके पर वस्तुके ग्रहण-त्याग्में 
सहज ही उदासीनता बतंती रहती है। ज्ञानधाराका ऐसा ही कुछ 
माहात्म्य है जिससे वह ऐसी वासनासे सहज ही मुक्त रहता है। इस- 
लिये जो सम्यग्हष्टि है वहन तो ऐहिक कामनासे देवभवित आदि 
कार्यमें प्रवृत्त होता है और न ही परलोकमें मुझे -स्वर्गादि की प्राप्त 
होओ ऐसी कामनाके साथ देवभक्ति, तीर्थ वन्दना, दान आदि कार्योमिं 
प्रवृत्त होता है। 
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इस प्रकार चरणानुयोगमें विवक्षित प्रयोजनसे जो प्रतिपादनशेली 
स्वीकार की गई है उसे लक्ष्यमें रखकर भुख्यचस या औदायिक आदि भावों 
को भी आत्मा का स्वीकार कर प्ररूपणा भी गईंहै। आगे अशद्ध 
निशचयके स्वरूपका निर्देश करते हुए वहाँ लिखा है-- 
ु ' शुद्धोश्शुद्धश्च रागाद्या एवं आत्मेत्यस्ति निश्चय: ॥१०३॥ 
रागादिक ही आत्मा है यह अशुद्ध निश्चयनय है । 
इस इलोकके उत्तरार्णधकी टीका इस प्रकार है-- 
तथाश्शुद्धनिश्चयो5स्ति । कथम्‌ । इति किमिति ? भवति, को$सो ? आत्मा । 
के ? रागोद्या एव--रागद्रेषादिपरिणात्मक इत्यरथ: | 
राग-हेषादि परिणामवाला आत्मा है व॒ुद्धिमें ऐसा स्वीकारना 
अशुद्ध निग्चयनय है । 


यहाँ निश्चयनयके शुद्ध निदरचयनय और अशृुदध नि३चयनय 
ऐसे दो भेद दिखलानेका कारण यह है कि साध्यकी हृष्टिसे शुद्ध-बुद्ध 
एक स्वभाव आत्माको स्वीकार करके भी प्रयोजन विशेषस्ते आत्माकों 
गादिरूप स्वीकार किया गया है.। अब भागे इस हष्टिसे व्यवहा रनयके 
भेदोंको सोदाहरण स्पष्ट करते हुए वहाँ वत्तलाय्रा है-- ' 


सद्भूतेतरभेदाह्यवहारः  स्थाद्‌ द्विधा भिदुपचारः | 
गुण-गुणिनोरमिथ्यायामथि सद्भूतो विपर्ययादितरः ॥१०४॥ 


सदभूत और असदभतके भेदसे व्यवहार दो प्रकारका है।  गुण- 
गणीमें अभेद होनेपर भी भेदरूप उपचार. करना सदभत्त व्यवहार है। 
तथा दो द्रव्योंमें भेद होने पर भी अभेदरूप उपचार करना असदुभूत 
व्यवहार है ॥|१०४॥॥ ह | । 
संद्भूतः शुद्धंतरभेदाद्‌ छुंघा तु चेतनस्य गुणा: । 
केवक्बोधादय इति शुद्धोअ्तुपचरित संज्ञोइ्सी ॥१०५॥ 
शुद्ध सदभूत व्यवहार और. अशुद्ध सद्भूत _ व्यवहारके भेदसे- 
सद्भूतज्यवहार दो प्रकार॒ुका है। केवलवोधादिक अर्थात्‌ असहाय ज्ञान 
दर्शानादि जीवके हैं ऐसा स्वीकार करना शुद्ध सदरभूत्त व्यवहार है। इसे 
अनुपर्चारत सदभ्नत्त; व्यवहार भी कहते हैं ॥१०५॥ - सा 
. भत्यादिविभावगुणाश्चित,इत्युपचरितकः स, चाशुद्ध:। ' - 
'देहो. मदीय इत्यनुंपचरितसंजस्त्वसदुभू त: ॥१०६॥ 
- मतिज्ञान आदिक जीवके गुण हैं ऐसा स्वीकार करना अशुद्ध सदभूतत 
व्यवहार है। इसीका दूसरा नाम उपचरित सदभूत व्यवहार, है। 
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संइलेघसम्बन्ध होनेसे शरीर भेरा है ऐसा स्वीकार करना अनुपचरित 
असद्भूत्त व्यवहार है ॥११६॥ 


देशो मदीय इत्युपचरितसमाह्ठः स एव चेत्युक्तम्‌ । 
नयचक्रमूलभूत॑ नयपट्क॑ प्रवचनपहिएट: ॥१०७ा 
संश्लेषसम्वन्धका अभाव होनेसे 'देश मेरा है' ऐसा जानना उप- 
चरित असद्भूत व्यवहार है। जो प्रवचनमें पट॒ हैं उन्होंने नयचक्रके 
मूलभूत ये छह नय कहे हैं । 
नैगमादिक सात नय यहाँ क्‍यों नहीं कहे गये इसका समाधान 
पण्डितप्रवर आज्ञावरजी इन शब्दोंमें करते हैं कि जो प्रवचनपटु हैं 
अर्थात्‌ अध्यात्मतन्त्रके रहस्यको जाननेवाले है उन्होंने ये छह नय कहे 
हैं। इसका विशेष स्पष्टीकरण करते हुए वे कहते हैं कि ये छह नय 
स्वल्परूपमें अध्यात्म भाषाकी हृष्टिसे कहे गये हैं और आगमभाषाकी 
हृष्टिसे नेगमादि सात नय हैं । 


इससे आत्मस्वरूपकी प्राप्तिमें परम साधक अध्यात्मको हरक्ष्यमें 
रखकर चरणानुयोगमें क्या प्रतिपादन शोली स्वीकार की गई है इसका 
स्पष्टीकरण हो जाता है । वस्तुस्थिति यह है कि चरणानुयोग सम्यर्दर्शन 
और सम्यग्ज्ञानपुवंक अशुभाचारके निरोधपुवंक शुभाचाररूप प्रवृत्तिको 
जो मुख्यतासे स्वीकार करता है वह इसलिये नहीं स्वीकार करता कि 
वह आत्माका परमार्थस्वरूप धर्म है या उसका १रमाथ साधन है। यह 
दिखलाना उसका प्रयोजन भी नहीं है। वह तो केवल प्राकपदवीमें 
सहचर सम्वन्धवद हो स्वीकार किया गया है और इसीलिये आग्रममें 
कही उसे साधक कहा गया है और कहीं निमित्त भी कहा गया है। 
जिसने अध्यात्मके रहस्यको जाना है वही इस तथ्थकों समझता है और 
इसीलिये ही पण्डितप्रवर आधाघरजी ने 'प्रवचनपरिष्टे:ः इस पदका 
अध्यात्मतन्त्र र्हृध्यज्ञै यह अर्थ किया है | 
१६. अध्यात्मवृत्त होनेका उपाय 

यही कारण है कि जो जीवनमें अध्यात्मवृत्त होनेके मार्गंका अनुसरण 
कर रहा है वह यह अच्छी त्तरहसे जानता है कि आत्माकी सहज शुद्ध 
अवस्था प्राप्त करनेके लिये उसमें एकाग्र होनेका आल्म्बनभूत आत्मा 
भो सहज शुद्ध ही होता चाहिये, क्योंकि सहज स्वभावरूप सम्यग्द्शन- 
ज्ञान-चारित्ररूप आत्माका हो जाना तभी सम्भव है | इसी तथ्यको स्पष्ट 
करते हुए समयसार परमागममें यह सूत्रगाथा लिपिबद्ध हुई है-- 


शेर२ जेनत्तत्वमीमांसा 


मोक्खपहे अप्पाणं ठवेद्धि तं चेव झाहि त॑ चेय । 
तत्येब विहर णिच्च॑ मा विहरसु अण्णदवब्वेसु |।४१२॥ । 

भव्य जीवको लक्ष्यकर आचार्यदेव कहते हैं कि तूँ मोक्षमार्गमें अपने 
आत्माको स्थापित कर, उसीका ध्यान कर, उसीका अनुभव करुओंर 
उसीमें निरन्‍्तर रमण कर, अन्य द्वव्योंमें इष्टानिय्ट वुद्धिद्वारा रममाण 
मत्त हो |।४१२॥ 

अभेद हृष्टिसे स्वभावभृत ज्ञान, दर्शन और चारित्रस्वरूप आत्मा 
अखण्ड और एक ही है। इसका अर्थ है कि प्रज्ञाके बलसे जो त्तत्स्वरूप 
अपने आत्मामें रममाण होता है वही तत्स्वरूप होनेका अधिकारी होता 
है। परमार्थसे ऐसा ही आत्मा साध्य है और ऐसा हो आत्मा साधन 
है। ये दो नहीं है | इस रूपसे वर्तनेवाले जीवके पर द्रव्यस्वरूप जो राग-. 
हेषादि हैं उनमें अणुमात्र भी प्रवृत्ति नहीं होती । इतना ही नहीं, अन्य 
द्रव्योंकी जाननेरूप प्रवृत्तिसे भी वह मुक्त रहता है। परम ध्यानरूप 
होनेका यदि कोई उपाय है तो वह एकमात्र यही है और इसीलिये ही 
इसे आगममें निविकल्य समाधि शब्द द्वारा अभिहित किया गया है। 
अध्यात्मकी दष्टिसि आगममें समाधिके दो ही भेद हैं--सबविकल्प समाधि 
और निविकल्प समाधि । सविकल्प समाधि आत्माके लक्ष्यसे होनेपर भी 
उसमें विकल्पकी चरितार्थता रहती है। परन्तु निविकल्प समाधि पर निर- 
पेक्ष ज्ञानभावसे आत्माको अनुभवनेपर ही प्राप्त होती है | मोक्ष प्राप्तिकी 
हष्टिसे आगे बढ़नेका यदि कोई मार्ग है त्तो वह निविकल्प समाधि ही 
है। नयचक्र आदि जिनवाणीमें इसीलिये ही धक््नध्यानको सविकल्प 
ओर निविकल्पके भेदसे दो प्रकारका स्वीकार किया गया है। इस प्रकार 
हम देखते हैं कि निविकल्प आात्माकी प्राप्तिके लिये निविकल्प ध्यानका 
आलम्बनभूत स्वात्मा निविकल्प ही स्वीकार किया गया है। इसीको 
कत्तिपय आचार्यनि , कारण परमात्मा भो कहा है, क्योंकि बीजरूपमें वह 
ऐसी शक्ति सम्पन्न होता है जो उत्तर कालमें स्वयं परमात्मा बन जाता 
है। आचार्य अमृत्तचन्द्रने समयसार गाथा ७२ की आत्मख्याति टीकामें 
इसीलिये ही उसे भगवान्‌ आत्मा शब्दद्वारा सम्बोधित किया है ।जद्रत॑ः 
निविकल्प समाधिमें. विकल्पके लिये अणुमात्र भी स्थान नहीं है, इसलिये 
विकल्पकी उत्पत्तिमें जितनी भी बाह्याभ्यन्तर सामग्री स्वीकार की गई 
है वह पर हो जाती है। न तो उसे निविकल्प आत्मामें किसी भी अपेक्षासे . 
स्थान प्राप्त है और न ही उसके आलम्बनसे निविकल्प समाधिरूपसे 
परिणत स्वात्मामें ही उसे किसी प्रकारका स्थान प्राप्त है। 
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इस प्रकार स्व-परका विवेक प्राप्त होनेपर जो पर है उसमें सदभत्त 
क्या है और असदूभूत क्या है और जो सदभूत हैं. वह क्यों सदभूत्त हैं 
और जो असद्भूत है वह क्यों असदभूत है ऐसी जिज्ञासाके समाधान- 
स्वरूप समयसार गाथा ६ और ७ त्तथा उसकी आत्मख्याति टीकामें 
जो प्ररूपणा की गई है उसका स्पष्टरूपसे निर्देश हम पहले ही कर भाये 
हैं। फिर भी पूरे प्रकरणपर पंचाध्यायो आदि अन्य आगमोंके प्रकाशमें 
हम पुनः सांगोपांग विचार करेंगे | 


१७. नि4चयनय एक है 
पंचाध्यायीमें निइ्चनयके भेदोंका निषेध करते हुए लिखा है-- 
शद्भद्र्याथिक इति स्थादेक: शुद्धनिश्चयों नाम । 
अपरोब्य द्धद्रव्याथिक इति तदशुद्धनिश्वयो नाम ॥१-६६०॥ 
इत्यादिकाइच वहवों भेदा निदचयनयस्य यस्य मते | 
स॒ हि मिथ्यादृष्टि: स्थात्‌ सर्वजावमानतों नियमात्‌ ॥१-६६१॥ 
शुद्धनिर्चनय संज्ञक एक शुद्ध द्रव्याथिकनय हैं और अशुद्धनिर्चय- 
संज्ञक एक अशुद्ध द्र्व्याथिकनय है ॥ १-६६ ॥ 
इत्यादिखूपसे जिसके मतमें निशचयनयके बहुतसे भेद कल्पित किये 
गये हैं वह नियमसे सर्वज्ञका तिरस्कार करनेवाला होनेसे मिथ्याहष्टि 
है ॥१-६६१॥ 
वात्त यह है कि वस्तु स्वभावकी हृष्टिसे उसका स्वरूप एक ही प्रकार 
का है। वस्तुके त्रिकाली स्वरूपमें न तो उसका अपेक्षा भेदसे भेद करना 
सम्भव है और न ही उसे शुद्ध और अशुद्धके भेदसे दो प्रकारका हो कहा 
जा सकता है । इस नयके कथनमें तीन विशेषतायें होती है। एक त्तो 
वह अमेदग्राही होता है। दूसरे वह अनन्त धर्मोको गौण कर धर्मीकी 
मुख्यत्तासे प्रवृत्त होता है और तीसरे वह विशेषण रहित्त होता है | अत्तः 
इस हृष्टिसे निश्चय नयके भेद करना आगम बाह्य है यह उक्त कथनका 
तात्पय॑ है । 
यद्यपि अन्यत्र निग्चनयके अनेक भेद दृष्टिगोचर होते हैं, परन्तु वहाँ 
पर वस्तुके परनिरपेक्ष त्रिकाली स्वरूपको गौण करके ही ये भेद किये गये 
हैं, इसलिये त्रिकाली वस्तुस्वरूपको ध्यानमें लेने पर उन सवको निरचय- 
नय कहना आगम वाह्म हो जाता है यह स्पष्ट ही है। 
शंका--जव कि चरणानुयोगके अनुसार भी ध्येय रूपसे शुद्ध-बुद्ध 
आत्माको ही स्वीकारा जाता है ऐसी अवस्थामें निश्चयनयके दो भेदोंका 
कथन वकयों हृष्टिगोचर होता है ? 
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समाधान--चरणानुयोग बाह्य मत, वचन, कायकी प्रवृत्तिप्रधान 
आगम है। उसमें ध्येयके अनुकूल कहो या मोक्षमार्गके अनुकूल कहो 
मन-वचन-कायकी प्रवृत्तिकी मुख्यता है और इसीलिये उसकी शुभाचार 
संज्ञा है। यत्तः इसमें तदनुकूल रागकी चरितार्थत्ता है और ऐसा नियम 
है कि यह जीव जब जिस 'मावरूपसे परिणमता है उस समय तन्मय 
होता है। प्रवचनसारका सूत्र वचन है-- 


जीवों परिणमदि जदा सुहेण असुहेंग वा सुहो असुहो । 
सुद्ेण तदा सुद्धों हवदि हि परिणामसव्भावो ॥ ९ ॥ 

परिणामस्वभावी होनेसे जीव जब शुभ या अद्युभ भावरूपसे परिण- 
मता है तब शुभ या भद्भ होता है और जब शुद्ध भावरूपसे परिणमत्ता 
है तब शुद्ध होता है ॥९%॥ 

यह वस्तुस्थिति है। इसे ध्यानमें रल कर ही चरणानुयोगमें निशचय- 
नयके दो भेदोंकी अपेक्षा बिषय विवेचन दृष्टिगोचर होता है। किन्तु 
भध्यात्मवृत्त होनेकी कथन पद्धति इससे सर्वथा भिन्‍न है। स्वभावभूत 
आत्माको गौण कर या उससे विमुख होकर अन्य किसी भी पदार्थमें 
उपयुक्त होना संसारकी परिपाटीको जीवित रखना है इस त्तथ्यको 
हृदयंगम कर स्वभावभूत आत्माकी प्राप्तिमें साधक अध्यात्म आग्रम 
पराश्चितपनेका पूर्ण निषेध करता है। अतः उसके अनुसार निश्चयनयमें 
किसी भी प्रकारका भेद करना स्वीकार नहीं किया गया है। यत्तः ध्येय 
एक प्रकारका है, अतः उसे स्वीकार करनेवाला निरचयनय भी एक ही 
प्रकारका है । कलशकाव्यमें कहा भी है-- 

इममेवात्र तात्पय हेयो शुद्धनयो न हि 
नास्ति बन्धस्तदत्यागात्तत्यागाद्‌ बन्ध एवं हि ॥१०२॥ 

प्रकृतमें यही तात्पयं है कि शुद्धनय किसी भी प्रकार हेय नहीं है, 
क्थोंकि समरस होकर उसरूप परिणमनेसे बन्ध नहीं होता और उसके 
विरुद्ध परिणमनेसे नियमसे बन्ध होता हैं ॥१२२॥ 

इस प्रकार उक्त कथनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि मुमुक्षु जीव मोक्ष- 
की प्राप्तिमें परम साधक ध्येयके प्रति सत्तत जांगरूक रहता है । विकल्पकी 
भूमिकामें भी होनेवाली पराश्चित प्रवृत्तिको वह अपना काय नहीं अनु- 
“ भवत्ता। गृणस्थान प्रक्रियामें जो विकल्पकी भूमिकाको प्रमादमें परिग- 
णित्त किया है सो उसका भी यही आशय है। जेसे कोई व्यक्ति शरीरके 
रुण्ण होनेपर नीरोग होनेमें अत्यन्त साधक सामग्रीके प्रत्ति निरन्तर 
जागरूक रहता है। वह रोगको हितकारी या उपादेय मान कर उसकी 
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उपासना नहीं करता, वेसे ही संसार रोगसे पीड़ित व्यक्ति मुक्त होनेमें 
परम साधक सामग्रीस्वरूप अपने ध्येयके प्रति निरन्तर जागरूक रहता 


है। वह संसार और संसारको 20240. सामग्रीको हित्तकारी या उपा- 
देय मान कर उनकी उपासना नहीं करता। 


कहीं-कहीं 'ऐसा कहा गया है कि अशुभका” निरोध करनेके लिये 
यह जीव शुभ प्रवृत्ति करता है, पर वस्तुस्थित्ति यह है कि जो शुभ और 
अशुभ दोनों प्रकारकी परिणतियोंको समानरूपसे संसारका कारण जान- 
कर उबत भेद नहीं करता और निरन्तर स्वभाव प्राप्तिके प्रति सन्‍्नद्ध 
रहता है वही क्रमशः मोक्षका अधिकारी होता है । 
१८, व्यवहारनय 

इस प्रकार उवत विधिसे निशचयनयका स्वरूप स्पष्ट होने पर अब 
व्यवहार नयकी अपेक्षा विचार करते हैं | 

यह तो हम पहले हो वत्तला आये हैं कि आध्यात्ममें व्यवहार नयको 
अभूृतार्थ कहा है। वहाँ अभृतार्थंका क्या अर्थ स्वोछृत्त है यह भो हम पहले 
वत्तला आये हैं। अब उसी आधारसे यहाँ पर इस नयका भौर उसके 
भैदोंका सांगोपांग विचार करते हैं। प्रकृतमें व्यवहार यह यौगिक शब्द 
है । यह 'वि! और 'अब' उपसर्गपूर्वक 'ह धातुसे निष्पल्त हुआ है। इसका 
अर्थ है कि भेद करके या समारोप करके मूल वस्तुका अपहरण करना | 
एक तो यह ॒वस्तुके किसी एक धर्मंको मुख्यकर वस्तुको जाननेरूप ज्ञान- 
परिणाम है और दूसरे पराश्चितपनेसे बस्तुको जाननेरूप ज्ञानपरिणाम है। 
इसलिये जितना भी व्यवहारनय है वह उदाहरणसहित विशेषण-विशेष्य- 
० होता है। इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए पंचाध्यायीमें कहा 


सोदाहरणो यावान्नयो विशेषण-विशेष्यरूप: स्यात्‌ । 
व्यवहारापरनामा पर्यावार्थों नयो न दृव्यार्थ: ॥| १०५९६ ॥ 
उदाहरणसहित विज्येषण-विशेष्यरूप जितना भी तय है वह व्यवहार 
नामक पर्यायाथिक नय है, वह द्रव्याथिक नय नहीं है । 
पंचाध्यायीमें इसी विषयको स्पष्ट करते हुए लिखा है-- 


पर्यायाथिक नय इति य्रदि वा व्यवहार एवं नामेंति । 
एकार्थों यस्मादिह सर्वोष््युपचारमात्रः स्थात्‌ ॥| १००२१ ॥ 


व्यवहरणं व्यवहारः स्थादिति शब्दार्थती न परमार्थ: । 

स॒ यथा गुण-गुणिनोरिह सदभेदे भेदकरणं स्थात्‌ ॥ १-५२२ ॥ 
साधारण गुण इति यदि वासाधारणः सतस्तस्य | 

भबति चिवदयों हि यथा व्यवहारनयस्तदा श्रेयान्‌ ॥ १०५२३ ॥ 


नक्शा 
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पर्यायाथिकनय यह संज्ञा अथवा व्यवहारनय यह संजा एकार्थक है, 
क्योंकि इसमें समस्त व्यवहार उपचार मात्र है ॥१-५२१॥ व्यवहरण 
करनेका नाम व्यवहार है यह उसका मात्र गब्दार्थ हे, वह परमार्थरूप 
नहीं हैं। जेंसे कि गुण-गुणीमें सत्ताहूपसे अमेद होनेपर भेद करना व्यव- 
हारनय है ॥१-५२२॥ जिस समय सतका साधारण या असाधारण गुण 
विवक्षित होता है उस समय व्यवहारनय ठीक माना गया है ॥१-प१२शा। 
इसे और भी स्पष्ट करते हुए वहाँ लिखा है-- 
इदमत्र निदान किल गृणवद्‌ द्रव्य यदक्तमिह सूत्रे । 
अस्ति तद्योगादिह लब्धमित्वर्वात्‌ ॥ १-६४६४ ।॥ 
तदसनन्‍्न गुणोउस्ति यतों न हूत्य नोभय॑ न तथोग: । 
केत्रलूमदत तद भवत्ति मुणो वा तदेव सद्द्वव्यम्‌ ॥ १-इ३८ ॥ 
तस्मान्नवयायागत इति व्यवहार: स्यान्नयो5्प्यनतार्थ: । 
केवलमनुभवितारस्तत््य च मिथ्यादुशो हतासल्तेषपि ॥ १-६३६ ॥॥ 
व्यवहारको अभूतार्थ कहनेका कारण यह है कि सूत्रमें द्रव्यकों जो 
गुणवाला कहा हैं सो उसका त्तालये यह है कि गुण है, द्रव्य है और उनके 
योगसे एक द्रव्य है ॥१-६३४॥ 
परन्तु यह मानना असत्‌ है. क्योंकि नगुण है, न द्वव्य है, न दोनों 
हैँ और न उनका संयोग हो है, किन्तु सत्‌ केवल अद्वंत्त है, वह चाहे गुण 
होभो, सत्त होओ और चाहे द्रव्य होओो, है वह भद्व तरूप ही ॥१-६३०॥ 
इसलिए न्यायसे यह प्राप्त हुआ कि व्यवहारनय नय होकर भी 
अनूत्ता्थ है। जो केवल व्यवह्रनयको अनुभवते हैं बर्थात्‌ स्त्रीकारते हैं 
वें मिथ्याहृष्टि और पथश्रष्ट हैं ॥१-६३६॥। । 
इस प्रकार यहाँ पर सामान्य और विद्येपम्ें मेदका उपचार कर जो 
वस्तुको विषय करता है चह बभूताथ् है यह उक्त कथनका तात्पर्य है। 
सदभूत व्ववहारतय इसीकोी संज्ञा है । इसके मुख्य भेद दो हैं--अनुपचरितत 
सदभूत व्यवहारनय और उपचरित सदभूत व्यवह्रनय । जिस पदा्थका 
जो धर्म है, यह्‌ नय उसे उस पदार्थंका कहता हैं। यह सदभूत व्यवहार- 
तय है। जेंसे बह कहना कि जीदके ज्ञान हैं यह सदभृत व्यवहारनयका 
उदाहरण है । यद्यपि विवक्षित घमंस्वरूप जीव पदार्थ है, इसलिये सदुभूत्त , 
है। किच्छु जीवके विवक्षित वर्मस्वरूप होनेपर भी उसका जीवसे मेंद करके 
कथत्त किया गया है, इसलिए व्यवहार है। इसीलिए ही यह नय सद्भूत्त 
व्यवहारनय कहलाता है| इतनी विशेषता और है कि यदि वाह्म पदार्थे- 
को निमत्त जादि कर इस नयके विषयकों विश्ेषण सहित नहीं किया 
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जाता है तो यही उदाहरण अनुपचरित सदभूत व्यवहारनयका हो जाता 
है भौर यदि इसे परयोगसे विश्येषण सहित कर दिया जाता है तो वह्‌ 
उपचरित सदभूत व्यवहारनयका उदाहरण हो जाता है। जैसे जीवके 
ज्ञान है उसे स्व-पर प्रकाशक कहना। यद्यपि जीव स्वयं ज्ञानस्वरूप 
होनेसे वह सहज ही प्रकाशकस्वभाव है, तथापि परके योगसे उसे परप्रका- 
शक कहना यह उपचार है, इसलिए यह उपचरित सदभूत व्यवहारनयका 
उदाहरण है। उनमेंसे अनुपचरित सदभूत व्यवहारनयके स्वरूप पर 
प्रकाश डालते हुए पंचाध्यायीमें कहा है-- 

स्यादादिमो यथान्तर्लीना शक्तिरस्ति यस्य सतः । 

तत्तत्सामान्यतया निरूप्यते चेद्‌ विशेषनिरपेक्षम ॥१-५३५॥ 

इंदमत्रोदाहरणं स्यात्‌ जीवोपजीविजीवगुण: । 

जेयालम्बनकलि न तथा ज्ञेयोपजीबि स्थात्‌ ॥१-५३६॥ 

घटसदुभाव हिं यथा घटनिरपेक्षम्‌ चिदेव जीवगृण: । 

अस्ति घटाभावे5षपि च घटनिरपेक्षं चिदेव जीवगुण: ॥१-५३७॥ 


जिस पदार्थकी जो अन्तर्लीन स्वभावभूत शक्ति है उसे जो नय 
अवान्तर भेद किये विना सामान्यरूपसे उस पदार्थी बतलाता है वह 
अनुपचरित सद्भूत व्यवहारनय है ॥१-५२५|| इस विषयमें यह्‌ उदाहरण 
है कि जिस प्रकार ज्ञानगुण जीवोपजीवी होता है उस प्रकार वह जानने- 
में ज्ेयके ज्ञाफक निमित्त होते समय ज्ञेयोपजीवी नहीं होता ॥१-५३६॥ 
जैसे घटके सदुभावमें जीवगुण घटकी अपेक्षा किये बिना चित्स्वरूप ही 
है वेसे घटके अभावमें भी जीवगुण ज्ञान घटकी अपेक्षा किये बिना 
चित्स्वरूप द्री है ॥१-५३७॥ 


तात्पयं यह है कि जीवद्रव्य अनन्त धर्मोको अन्तर्कीन किये हुए एक 
अखण्ड चित्स्वरूप पदार्थ है। उसमें एक स्वभावभूत घमंके भेद 
द्वारा उसे जानना अनुपचरित सद्भूत व्यवहारनय है। उपचरित्त सद्भूत 
व्यवहा रनयका निर्देश करते हुए वहाँ बत्तछाया है-- 


उपचरितः सद्भूतो व्यवहारः स्थान्नयों यथा नाम | 

अविरुद्ध हेतुवशात्‌ परतोध्प्युपचर्यते यथा स्वगुण: ॥१-५३७॥ 
अर्थविकल्पो ज्ञानं प्रमाणमिति लक्ष्यतेड्युनापि यथा । 

अर्थ: स्व-परनिकायों भवति विकल्पस्तु चित्तदाकारम्‌ ॥१-५३८।॥ 
असदपि लरक्षणमेंतत्सन्मात्र॒त्वे सुनिविकल्पत्वातू । 

तदपि न विनालम्बान्निविपयं शकक्‍यते ववक्‍्तुम्‌ ॥१-५३९॥ 
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तस्मादतन्यशरणं सदपि ज्ञान स्वरूपसिद्धत्वात्‌ । 
उपचरितं हेतुवशात्‌ तदिह ज्ञानं तदन्यशरणमिव ।१-५४०॥ 

यत्तः हेतुवश स्वगुणका पररूपसे अविरोधपूवंक उपचार करना उप- 
चरित सदभूत व्यवहारनय है ॥१-५४०॥ जेसे अर्थविकल्परूप ज्ञान- 
प्रमाण है यह प्रमाणका लक्षण है, सो यहाँपर स्व-पर समुदायका नाम 
अर्थ है और चेतत्यका तदाकार होना इसका नाम विकल्प है ॥१-५४१ | 
सत्सामान्य निविकल्प होता हैं, इस हृष्टिसे यद्यपि यह लक्षण भसत्‌ है 
तथापि ज्ञापक निमित्तके बिना विषय-रहित उसका कथन नहीं किया जा 
सकता ||१-५४२॥ इसलिये स्वरूपसिद्ध होनेसे अन्यकी अपेक्षा किये विना 
ही ज्ञान सत्स्वरूप है तथापि हेतुवश वह 'ज्ञान अन्यकी सहायत्तासे होता 
है' ऐसा मानकर उपचरित किया जाता है ॥१-५४३॥ 

तात्पर्य यह है कि अश्चण्ड होनेसे विवक्षित पदार्थका स्वरूपसिद्ध. 
( असाधारण ) धर्म द्वारा भेद कर तथा विश्लेषण सहित कर उस द्वारा 
विवक्षित पदार्थथा कथन करना यह उपचरितत सदभूत व्यवहारनयका 
उदाहरण है । 

१९. प्रयोजनके अनुसार नयोंकी प्ररूपणा 

इस भ्रकार विविध आगमोंमें उदाहरण सहित नयोंके जो लक्षण 
हृष्टिगोचर होते हैं उनका प्रयोजनके अनुसार प्रक्नत्तमें ऊहापोह कर लेना 
आवश्यक प्रतीत्त होता है-- 

(१) नयप्ररूपणाका अर्थप्रहूपषणाके साथ निकटका सम्बन्ध है, 
क्योंकि ज्ञानियोंके अर्थके निमित्तसे जो ज्ञान विकल्प होते हैं उन्हें ही - 
आगममें तय कहा गया है। अन्तर इतना है.कि जब वह विकल्प सकल- 
ग्राही होता है तब उसे प्रमाणमें गर्भित किया जाता है भौर जब एकांश- 
ग्राही होता है तब उसे नय कहा जाता है। यह ज्ञानविकल्प वस्तु तक 
पहुँचानेका श्रमुख साधन है। यदि नयविवक्षाकों गौण कर दिया जाय 
तो कभी-कभी युक्त भी अयुक्तकी तरह प्रतिभासित होने छगता है और 
भयुक्‍त भी युक्‍तकी तरह प्रतिभासित्त होता है, इसलिये नयविवक्षाको 
समझ कर वस्तुका निर्णय करना यह आगमसम्मत माग है। 

(२) उसमें भी जितने भी नय और उनके उत्तर भेद आगममें दृष्टि- 
गोचर होते हैं वे सब प्रयोजनके अनुसार ही निदिष्ट किये गये हैं। भाज- 
कल आगम बाह्य जो एक परिपाटी चल पड़ी है कि कोई भी कल्पित्त 
दो युगल ले लिये और उनमेंसे .एकको निरचय कहना और दृसरेको 
व्यवहार कहना ऐसा नहीं है। जयपुरखानिया तत्त्व चर्चाके समय ही 
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हमें इस नय्रे मतका भान हो गया था। उस समय हमने इसपर आपत्ति 
भी की थी। पर ऐसा लगता है कि ऐसे महाशयोंकों आगमसम्मतत 
मार्गसे कोई प्रयोजन नहीं है। जो अपने मनमें विकल्प उठा उसको 
लिखना और उसे ही आगम कहना यह इनका एक प्रकारसे उद्देदय 
वन गया है। अस्तु, यहाँ हमें इतना ही लिखना है कि आगममें जो भी 
तत्त्प्रर्षणा हुईं है वह कहाँ किस दृष्टिकोणसे को गई है इसे स्पष्ट 
करनेके लिये ही आगममें नयोंके भेद-प्रमेद दृष्टिगोचर होते हैँ और 
इसीलिये ही आलापपद्धत्ति और नयचक्र आादिमें उन्न न्योंके स्वरूप पर 
प्रकाश डालते हुए उनके आगमसम्मत्त उदाहरण भी दे दिये गये हैं। 
अनगारवर्मामृतमें भी इसीलिये उन नयोंके मेद-प्रमेदोंका उदाहरण सहित 
निर्देश किया गया है । 

(३) प्रकृतमें खासकर स्वरूप प्राप्तिके परम साधनभूत अध्यात्म और 
तदनुपंगी चरणानुयोगकी हृष्टिसि विचार करना है। यह तो सुविदित 
वात है कि जो प्ररूपणा अमेद और अनुपचरितरूपसे की जाती है, शुद्ध 
निश्चयनयका विपय वही प्ररूपणा मानती जाती है, इस दृष्टिसि विचार 
करनेपर अध्यात्मप्रह्पणा और चरणानुबोगकी प्ररूपणामें जो अन्तर है 
वह हमारी समझमें भा जाता है। और इसीलिये समयसारादि अध्यात्म 
ग्रन्थोंमें एकत्वकी प्राप्तिमें परम साधक जितनी भी प्ररूपणा हुई है वह 
एक शुद्ध निश्चयनयके अन्तर्गत ही मानी गई है। तथा इससे अतिरिक्त 
दोष समस्त प्ररूपणाकों व्यवहारनयके विषयके रूपमें स्वीकार किया 
गया है। किन्तु चरणानुयोगकी प्रर्पणाकी यह स्थिति नहीं है, क्योंकि 
उसमें आत्माको शुद्ध और अशुद्ध दोनों रूपमें स्वीकार करके प्ररूपणा 
हुई है। यही कारण है कि यहाँ शुद्ध-चुद्ध एक आत्माकों शुद्ध निशुचय- 
नयका विपय स्वीकार किया गया है भौर राग्रादिर्प आत्माको भशुद्ध 
निश्च्यनथ्का विपय स्वीकार किया गया है। उसका भी कारण यह है 
कि चरणानुयोगमें मोक्षप्राप्तिके सावनभूत स्वतन्त्र मार्गका निर्देश न 
होते हुए भी वह ज्ञानीकी सविकल्प अवस्थामें सहज सीमाका ख्यापन 
करनेके प्रयोजनसे ही लिपिवद्ध हुआ है। | हि 

अध्यात्ममें तो तरह स्वीकार किया ही गया हैं कि जो परमार्थसे 
वाह्य है वह चाहे जितने ब्रत धारण करे, नियमोंका पालन करे, पर वह 
निर्वाणषका अधिकारी नहीं हो सकता । चरणानुयोग भी इसे स्वीकार 
करता है। रत्वकरण्डश्रावकाचारमें कहा है कि जो सम्यग्दर्शन और 
सम्यस््ञानसे सम्पन्त हैं वही राग-हंपकी निवृत्तिक लिये ब्रत-नियम 
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आदि रूप चारित्र धारण करनेका अधिकारी होता है। संयममागंणाका 
ख्यापन करते हुए इसी तथ्यका निर्देश धवला पुस्तक १ में भी दृष्टि- 
गोचर होता है। यह कोई सोनगढ़ या किसी व्यक्तिविशेषकी हृष्टिका 
उद्घाटन नहीं है, किन्तु अतादिकालसे चला आ रहा सनात्तन यथार्थ 
मार्ग है। वर्तमानसें सोनगढ़ उसी सनात्तन और यथार्थ सोक्षमार्गका 
मात्र दिददंन करा रहा है। 


(४) मोक्षमार्गकी हृष्टिसे ज्ञान आत्मा है इसे परमभाजग्राहो अध्यात्म- 
के अनुसार स्वीकार करके भी चरणानुयोगमें रागको भी आत्माका 
स्वीकार किया गया है। इसलिये जहाँ अध्यात्मके अनुसार वुद्धिपुवंक 
और भवुद्धिपृवंक राग असदभूत व्यवहा रनयसे आत्माके कहे जाते हैं। वहाँ 
चरणानुयोग रागमात्रको उपचरित सद्भूत व्यवहार नयसे आत्माका 
स्वीकार करता है। यही कारण है कि चरणानुयोगमें निश्चय सम्यर्दर्शन- 
पुवंक जितनी भी मन-वचन-कायको प्रवृत्ति होती है वह ज्ञानीके किस 
प्रकारकी होती है इसकी प्ररूपणा की गई है। इस विषयसें अध्यात्म 
इत्तना ही कहता है कि जब तक आत्मा ज्ञानमार्गकी परिपक्व अवस्थाको 
प्राप्त नहीं होता त्तवतक ज्ञानमार्ग भौर कमंमार्गका साथ-साथ होना भले 
ही विहित रहे । पर इतना निश्चित समझना चाहिये कि ज्ञानमार्ग पर 
सम्यक्‌ प्रकारसे आरूढ हुआ व्यक्ति ही कमंब्न्धसे मुक्त होता है। रागरूप 
सन-वचन-कायकी प्रवृत्ति तो एकमात्र बन्धका ही कारण है। 


(५) इस प्रकार दोनों ही अनुयोगढ्ारोंके अनुसार व्यवहारनयकी 
भ्ररुषणासें एक भेद तो यह है । दूसरा भेद यह है कि जब अध्यात्म राग- 
को भात्माका स्वीकार ही नहीं करता तब वह शरीर ओर बाह्य दुसरे 
संयोगोंको आात्माका कैसे स्वीकार कर सकता है। भर्थात्‌ नहीं कर 
सकता | किन्तु चरणानुयोग राग आत्माका सद्भूत धर्म है ऐसा स्वीकार 
करके वह रागके माध्यमसे शरीर और 'परपदार्थ इनको भी भात्माका 
स्वीकार कर लेता है। जब कि वे आत्मासे अत्यन्त भिन्न हैं| 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जहाँ द्रव्यानुयोगकी प्ररूपणा मात्र 
अन्तमु खी होनेसे आत्माके निजभावको उद्घाटित करनेमें समर्थ है 
पहाँ चरणानुयोगकी प्ररूपणा विषय-कषायसे कर्थंचित्‌ु परावृत्त करने- 
० होनेपर भी आत्माके निजभावको उद्घाटित करनेमें समर्थ नहीं 
पात्ती। ' - 


| 
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६ 


शंका--समयसारादिमें भी व्यवहार सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चारित्रको 
स्वीकार किया गया है सो क्‍यों ? 

समाधान--असदभत व्यवहा रनयसे ही ये स्वीकार किये गये हैं। 
इसका अर्थ है कि ज्ञानभावकी हृष्टिसे वे आत्माके होते ही नहीं । मात्र 
ज्ञानीके प्राकृपदवीमें ऐसा व्यवहार किया जाता है। 

शंका--तो ज्ञानीको देवपुजा, जिनागमका पठन-पाठन, और तब्रत्ता- 
चरण इनमें सावधानी वत्तनेकी कुछ भी आवश्यकता नहीं ऐसा माना 
जाय ? 

समाधान--उक्त सविकल्प अवस्थामें ये सहज होते हैं | इसीका नाम 
सावधानी वर्तना है। मुख्य वात यह है कि ये भूमिकानुसार होभो। 
ज्ञानभावको दृष्टिसे ज्ञानीके इनका स्वामित्व नहीं होता । तथा कतुंत्व 
और स्वामित्वक्रा योग है। जिसका स्वामित्व नहीं उसका कतुंत्व भी 
नहीं । ज्ञानी तो एकमात्र ज्ञानभावका ही कर्ता है। कलशकाव्यमें यही 
कहा है-- 

कर्तृत्वं न स्वमावो5स्य चितो वेदयितृत्ववतू । 
अज्ञानादेव. कर्तायं तदभावादकारकः ॥ 

चित्स्वरूप आत्माका जँसे पर पदार्थका भोगना स्वभाव नहीं है 
वैसे ही पर पदार्थवा करना भी उसका स्वभाव नहीं है। वह भज्ञानसे 
ही पर पदार्थका कर्ता कहा जाता है। अज्ञानका अभाव होनेपर वह 
भकर्ता ही है ॥१९४॥ है 

इसी अर्थकों सूचित करनेवाला दूसरा कलशकाव्य देखिए-- 

यः करोति स करोति केवलम्‌, यस्तु जानाति स तु वेत्ति केवलम्‌ | 

यः करोति न हि वेत्ति स ववचित्‌, यस्तु वेत्ति न करोति स बवचित्‌ ॥%६॥ 

जो करता है भर्थात्‌ मैंने यह किया, वह किया इस भावसे ग्रसित 
रहता है वह मात्र करता ही है और जो जानता है अर्थात्‌ जाननरूप 
परिणमता है वह मात्र जानता ही है। जो करता है वह कभी जानता 
नहीं और जो जानता है वह कभी करता नहीं ॥९% [| कक 

भाग्य यह है कि करनेका विकल्प अज्ञानीके होता है, ज्ञानीके , 
नहीं । ज्ञानों तो जाननक्रियारूप ही परिणमत्ता है । 

शंका--तो क्या ऐसा समझा जाय कि ज्ञानमार्गम वाह्य निमित्तको 
कुछ भी स्थान नहीं है । यदि ऐसा एकान्तसे मान 2 कम तो समय- 
सार परमागमममेंं यह क्‍यों कहा कि एक-दूसरेके निमित्तसे दोनोंका परि- 
णाम होता है ( ८१ ) ! 
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समाधान--यह ज्ञानमार्गकी कथनी नहीं है इस बातको वहीं गाथा 
८३ में स्पष्ट कर दिया है। अत्त: ऐसा समझना चाहिये कि आगममें 
कर्ता आदिरूपसे बाह्य निमित्तका जितना भी कथन दृष्टिगोचर होता है 
वह सब योग भौर विकल्पको ध्यानमें रखकर ही किया गया है, ज्ञान- 
मार्गकी मुख्यतासे नहीं। बसे विविध पदार्थोका योग नियत क्रमसे 
बनता रहता है और उन्तके नियत कालमें परिणामष्ठ भी होते रहते हैं। 
उसी नियत क्रमका अविनाभाव देखकर यह कहनेकी पद्धति है कि इससे 
यह हुआ भादि | 


शंका--यदि ऐसा है तो आगममें जो यह वचन या इसी प्रकारके 
अन्य वचन उपलब्ध होते हैं कि उभय निमित्तके बशसे आत्माका उत्पन्न 


होनेवाला परिणाम उत्पाद कहलाता है इत्यादि | सो क्या यह सब कथन 
अपरमाथंभत है ? 


समाधान--यह्‌ वस्तुस्वरूप तो नहीं है। अब रही ऐसे कथनकी 
बात सो प्रत्येक कार्यके समय नियतवाह्म-अभ्यन्तर उपाधि नियमसे होती 
है और उससे नियत कार्यकी सिद्धि होती है। इसी त्तथ्यको ध्यानमें 
रखकर जामममें उक्त प्रकारके वचन पाये जाते हैं । 


शंका--बाह्य निमित्तको यदि आमममें कर्ता »।दिरूपसे नहीं 
स्वीकार किया गया है तो किस रूपसें स्वीकार किया गया है ? 


समाधान--जेसे कोई व्यक्ति देवाधिदेव त्तीथंकर जिनका दर्शत कर 
रहा है तो दर्शन करनेवाला या दूसरा देखनेवाला यह जानता है कि 
इस व्यक्तिके दर्शनमें देवाधिदेव तीर्थंकर जिनमें ज्ञापक निमित्तपनेका 
व्यवहार होता है। वेसे ही जिस समय जो काय॑ होता है उस समय 
अन्य जिस पदार्थंका उस कार्यके साथ अविनाभाव होता है उसमें कारक 
निमित्तपनेका व्यवहार होता है। यहाँ जिस प्रकार देवाधिदेवने उस 
व्यक्तिके दर्शन ( श्रद्धा.) को नहीं उत्पन्त किया है। वह अपने कालमें 
स्वयं उत्पन्त हुआ है. वेसे ही उस बाह्य पदार्थने कार्यको नहीं उत्पन्न 
किया है वह अपने कालमें स्वयं उत्पन्त हुआ है। इसलिये उस समय 
वाह्मय पदार्थमें निमित्त व्यवहार बन जाने पर भी कर्ता भादि व्यवहार 
करनेके लिये पुत: उपचार करना पड़ता है। वास्तवमें देखा जाय तो 
इस प्रकारका जितना भी. व्यवहार किया जात्ता है वह सब परमार्थकी 
परिधिसे बाह्य है। अर्थात्‌ वस्तुस्वरूपमें. यहु सब व्यवहार घटित 
नहीं होता । 


निरचय-व्यवहा रमीमांसा ३३३ 


२०, असद्भूत व्यवहारनय 


आगमका वचन है 
पराश्नितो व्यवहा रतयः 


जो परके आश्रय लिक्ष्य) से होता है, भर्थात्‌ यह मेरे लिये हित्तकर 
है यह अहितकर है इस प्रकारके रुआनसे अन्यके गुण-धर्मको अन्यका 
स्वीकारता है वह व्यवहारनय है | 
निश्चयनय जीवको इसी प्रकारके रुझानसे परावृत करता है। उससे 
जीवकी यह श्रद्धा हढ़ होती है कि न तो अन्य पदार्थ अन्यका भला ही 
करनेमें समर्थ है और न ही वुरा करनेमें समर्थ है। जो जिस समय होता 
है वह सब कर्मानुसार ही होता है | कर्मानुसार होता हैं इसका पह अर्थ 
हैं कि इस जीवने स्वयं भल्ता-बुरा जैसा किया है उसका ही यह फल है | 
ह्ात्रिशतिकामें कहा भी है-- 
स्वयं कृत॑ कर्म यदात्मना पुरा फल तदीयं लभते शुभाशुभम्‌ । 
परेण दत्त यदि लम्यतें स्फुट स्वयंक्रतं कर्म निरर्थक तदा ॥३०॥। 


इस जीवने पहले अपने लिये हित्तकारी या अहितकारो मान कर स्वयं 
जो जो कार्य किया उत्तर काल्‍रमें उसके अनुसार शुभाशुभ फलको भोगता 
है। दूसरेके द्वारा दिये गये फछको यदि जीव भोगे तो उस समय स्वयं 
क्रिये गये कर्म निरर्थक हो जाँय। पर ऐसा नहीं है, इसलिये यही 
स्वीकार कर लेना न्यायप्राप्त है कि जब जिस भावसे जो कार्य यह जीव 
करता है, उत्तर कालमें उसीके अनुरूप फडका भागी होता है ॥ ३० ॥ 


शंका--कर्मका अथे प्रकृतमें द्रव्यकर्म करना चाहिये ? 

समाधान--उक्त इलोकमें 'स्वयम्र! पद आया है! उससे यह स्पष्ट 
जात होता है कि यह जीव जब जैसे परिणाम करता है उसके अनुसार 
उसका उत्तर जीवन बनता और विगड़ता है | द्रव्यकर्म तो मात्र माध्यम 
है जिससे उक्त तथ्यकी सूचना मिलती है | द्रव्यकर्म इस जीवका स्वयं 
किया गया कार्य नहीं है, वह पुदूगलका किया हुआ कार्य है, अन्यथा इस 
जीवको अपनी संम्भाल करनेका उपदेश देना निरथेक हो जायगा | 

शुका--आगममें तो यह वतलाया है कि मिथ्यात्व आदि परिणामों- . 
के अनुसार द्रव्यकर्मका बन्ध होता है और द्रव्यकमंके उदयानुसार जीवको 
दशभागुभ फल मिलता है, इसलिये ऐसा मानना आगमसम्मत प्रत्तीतत 


होता है ? 


इ;्‌ जैनत्तत््वमीमांसा 


समाधान--यदत परमार्थ कथन नहीं है व्यवहार के परमा रथ 
पमादान--शह परमाथ कश्वन नहा हूं। व्यवहार कथन हूं । परमा८ 

ते यही है कि प्रत्येक जीव अपने द्वारा किये हुए कार्यके अनुसार ही 
स्का >> _ 5 +> यह भसेगम सथ॒का 
उत्तर कारमें उसका फल भोगता है। उसमें मी यह नेगम सबक 
कथन है। पर्वावाथिक नवसे विचार हसन लय से समय जे 
कथन हूं। पयायाथिक चयस विचार करन पर सा जिस समय जा 
होता है वन्न स्वयं ८५ होता >स्थु क््ज्ट् समझ 

परिणामरूप कार्य दाता हैं वह् च्वय हा हांता हूं। चयदप्टका समझ 


कर निर्णय लेने पर यह सब कथन ससंगत्त प्रतीत होने ऊूगता कि ् 
कर निर्णय लेने पर यह सत्र कथन सुसंगत्त प्रतात हाते ऊूगता हूं। इसस 


१) 


+ प्रत्येक द्रव्य बटर शसपफः और न योंकी स्वतन्त्रता अक्षण्ण चनी र्न्नती -॥] 
प्रत्यक द्वव्य उसके गुण बार पयायाका स्वतन्त्रता बल॒ण्ण चना जहुता हू । 


विचार न हम जाय स् ऐसा निर्णय करना डे जद च्र्मका वात्मा हा 
दिख्ार कर देखा जाब तो ऐसा निर्णय करना ही जेनवर्मका बात्मा है । 


७० ५ औ--॥ मच्य 
हूं इन्च दाता जा कुछ कहा गया हू वह मुख्य 


छू 


हे 
पट 
2 
री 
| 
| 
फा 
| 
् 
4| 
हु 
(तह 


रूपस असदभन व्यवद्धारसय डे यहाँ बाचारय ्स् कन्दकन्दका घ्डजपे 
रूपस कसदभनत व्यवद्दारनय हूं। यहां परे बात्राय कुन्दकुनल्दका परक् 
श्रयस्न इस जोदके जो अध्यवश्तानभाव होते हैं उन्हें छुड़नेका वशनिप्राय 
। हि 


8 मं 
उचा श्रसगद्ध जाहाबय अमृतचउन्द्रन व्यवद्गान्नयक्ता यह अण 





.+न्मे 


० समझना चाहिये कप जितने च्नी ्े १०“ विकल्प ७००४7 

यहाँ ऐसा समझना चाहिये कि जितने भी पराश्चित विकल्प होते हैँ 

ड्ट उ्र्घात असदभत्त अर्थको विपय करनेवाले ला अ इसीलिये दर 

वे असदभूत हैँ । अर्थात्‌ अस्नद्भूतत अर्थकों विषय करनेवाले हैँ। इसीलि 
[&.] 0०० 2, 


जीव भावसे म्ह्प्से उन्हें स्वीकार कर उन्हें आगममें मर्त॑ भी कहा 
जीव भावसे भिन्‍न ग्वपसे उन्ह त्वाकार कर उन्ह बागमनस मृत भा कहा 
गया है। फ़िर उन्हें जीवका कहना यह असदभत्त व्यवहारतय >> 
गया है । फ़िर भी उन्हें जीवका कहना यह जसदभूत्त व्यवहारनय है | 
कक ७ 


दः 


ह्द्ः तथ्यकोी ध्यानमें कप अजस प्चआा चाध्यायीमें ् असद्भत व्यवह्नारका यह 
इसा लब्यका व्यानम रख कर परतचाध्याय सद्भत व्यवद्नारका यह 

इृष्रिगोचर होता है: हु 
लल्नषण हाप्रगांचर द्राता हं-.- 


अपि चासदभतादिव्यवह्ारान्तो भवति बबा । 


अन्यद्रबन्धयस्थ गया: सजागयन्त हलादन्यत्र ॥2-5२ ०] 





बाडपर द्रद्तपनेल गणोंकी वलयपूर्वक ्ट उपचार सामशथ्यसे बे ) तरक्ा द्रब्यमे प्म 
वन्य द्रव्यक्े गुणाकां बलपुत्क | उपचार सामथ्यसे ) वन्य द्रठ्ः 
का 
सवादना करना यह असदमृततव्यवह्ारचय हूं 
इस चबका उदाहरण ०-०० द्राः पंचाध्यायीमें नर न दकत्ा >- मु 
इस चयका उदाहरण देते हुए पंचाध्यायीमे कहा है-- 
अशोक असम बलक ७ (5 ्ध # नाई कण 
से यदा वर्भादिमतों मु्लेद्रव्पस्थ कम किल्त मुतेमु ! 
७. 7 गत्चादिद्न नी “की का, कऋ्रोदावयों कै जी हनी 
दत्मंब्ोगन्वादिक मर्ता: क्राबाइबोजपि छीवमंदा: ॥2-ब०णा 





वुमन, हाता #+०->नम ड. कक गण: हि 

चंदा खरा य्ृ जल अ्ब्न द् छ्सा ने क्कि क्र (7 '>. 
हैं। पन यह प्रश्न हाता हू कि _्छा नियम ठ्ठ्दि डक ह्व्यक यु ग 
मं अन्य द्वव्यमें संक्रमित नहीं होते । ऐसी अदस्यामें प्रकृतमें जीवके 
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रागादि भावोंको मूत्ते क्यों कहा गया है, क्योंकि मूत्त यह धर्म पुदगलोंका 
है। वह पुद्गलोंको छोड़कर जीवमें त्रिकालमें संक्रमित नहीं हो सकता 
और जब बह जीवमें संक्रमित नहीं हो सकता तब जिन क्रोधादिभावोंका 
उपादान कारण जीव है उनमें वह त्रिकालमें नहीं पाया जा सकता। - 
यदि उन भावोंके नैमित्तिक होने मात्रसे उनमें मूतं धर्मकी उपलब्धि होती 
है तो भज्ञान दछ्षामें भी क्रोधादि भावोंका कर्ता जीव न होकर पुदुगल 
हो जायगा और इस प्रकार इन भावोंका कतुंत्व पुद्गलमें घटित होनेसे 
पुद्गल ही उन भावोंका उपादान ठहरैंगा जो युक्त नहीं है। अतएव 
रागादि भावोंक्रों मूत्तं मानकर असदूभूतव्यवहार नयका जो छक्षण किया 
जाता है वह नहीं करना चाहिये। यह एक प्रश्न है। समावान यह है 
कि प्रकृतमें जीवकी रागादिरूप अवस्थासे त्रिकाली ज्ञायक्स्वभाव जीव- 
को भिन्‍त करना है, इसलिए संत वेभाविक भावोंकी व्याप्ति पुदंगल 
कर्मोके साथ घटित हो जानेके कारण उन्हें आध्यात्मज्षास्त्रमें पौदगलिक 
कहा गया है। दूसरे उतका वेदन पररूपसे होता है, स्वानुभूतिमें वे 
भासते नहीं, अत्त: इस प्रकार वे पौद्गलिक हैं ऐसा निश्चित हो जानेपर 
उन्हें मूतँ माननेमें भी कोई आपत्ति नहीं आती, क्योंकि मूत्त कहो या 
पौद्गलिक कहो दोनोंका एक ही अर्थ है। ये भाव पौद्गलिक हैं इसका 
निर्देश स्वयं आचाय॑ कुन्दकुन्दने समयप्राभुत गाथा ५० से लेकर ५५ तक 
किया है। वे गाथा ५५ में उपसंहार करते हुए कहते हैं-- 
णेव य जीवट्ठाणा गुणद्ठाणा य अत्थि जीवस्स । 
जेण दु एदे सब्बे पुग्गलवब्तस्स परिणामा ॥५५॥ 

जीवके-“जीवस्थान नहीं है और न गुणस्थान हैं, क्योंकि ये सब 
पुद्गलद्गवव्यके परिणाम हैं ।५५॥ 

इसकी टीका करते हुए आचाये अमृतचन्द्र कहते हैं-- 

“* तानि सर्वाण्यपि न सन्ति जीवस्य, पुद्गलद्रव्यपरिणाममयत्वे सत्यनुभूते- 
भिन्‍नत्वात्‌ :५५॥। 

ये जो जीवस्थान और गुणस्थान आदि भाव हैं वे सब जीवके नहीं 
हैं. क्योंकि वे सब पुद्गल द्रव्यके परिणाममय होनेसे आत्मानुभूतिसे 
भिन्‍त हैं ॥५५॥ 

यहाँ पर परभावोंके समान रागादि विभावरूप भावोंसे त्रिकाली 
ज्ञायकभावका भेदज्ञान कराना मुख्य प्रयोजन है किन्तु इस प्रयोजनको 
सिद्धि त्रिकाली श्रुवस्वभावरूप ज्ञायकभावमें उन्चका त्तादात्य मानने 


३३६. जैनतत्त्वमीमांसा 


पर नहों हो सकती, क्योंकि त्रिकाली श्रवस्वभावमें उनका अस्तित्व हो 
उपलब्ध नहीं होता, ये त्तो पर्यायधर्म हैँ। यदि त्रिकाली श्रवस्व भावमें 
भी उनका अस्तित्व माना जाय तो उनमेंसे ज्ञानके समान - उनका कभी 
भी बभाव नहीं हो सकता | अतएव ये जिसके सदभावमें होते हैँ उसीके 
परिणाम हैं ऐसा यहाँ कहा गया है यह उक्त कथनका तात्पय॑ समझना 
चाहिये। इसी भावकों प्रण्ट करनेके अभिप्रायसे समयश्राभतमें आचार्ये 
उन्दकुच्द कह्ृत हूं 


एएहि ये संबंधों जहेव खीरों 


थे >> न पे 
कु 


रोद्य सुणेद्व्यों । 
णय हूुंत्नि तस्स ताणि दु उतओोगगूषाधियों जन्हा ॥५छा॥ 

इन वर्णस लेकर गुणस्थान पर्येन्त भावोंके साथ जीवका सम्बन्ध 
दूध और पानीके संयोगसम्बन्धके समान जानना चाहिये। इसलिए वे 
जीवके नहीं हैं, क्योंकि वह उपयोग ग्रणके द्वारा उससे पृथक 
।५७।। 

यहाँ पर बाचार्य महाराजने परस्पर मिश्रित क्षीर और नीरका 
दृष्टान्त देकर यह वतलाया है कि जिस प्रकार मिले हुए क्षीर और नीरमें 
संयोगसम्वन्ध होता हैँ अस्नि और उष्ण गुणके समान तादात्म्य सम्बन्ध 
नहों होता उसी प्रकार वर्णसे लेकर इन गुणस्थान पर्यन्त सव भावोंका 
जीवके साथ संयोगसिद्ध सम्बन्ध जानना चाहिये, तादात्म्यसम्बन्ध चहीं | 

लिस प्रकार जीवके साथ वर्णादिका संयोगसम्वन्ध है। उस प्रकार 
जीवमें उत्पन्न हुए इन रायादि भावोंका जीवके साथ संयोगसिद्धसम्वन्ध 
केस हो सकता है इस प्रशनको उठाकर आचार्य जयसेनने इसका समा- 
धान किया है। वे कहते हैं-- 
ननू वर्णादयों वहिरंगास्तत्र व्यवहारेण क्षोरनीरवतू संडलेपसम्बन्धी मवतु, न 

चाम्वन्तराणां दरागादोनां । तत्रागुद्धनिद्ययेन भवितव्यम्‌ ?. सवम्‌, द्रव्यकमंवन्धा- 
पेश्नया बोपसी असदनतब्यवद्वासस्तत्पेक्या । तारतम्यनज्ञानपनाथ रागादवनामशुद्ध- 
निशचयों भण्यते । वस्नुतस्तु घुद्धतिद्वयापेझबा पृनरथघुद्धतिस्ववोध्पि व्यवहार 
एच्ीत्र भादाय: । 

शंका--वर्णादिक जीवसे अलग हैं, इसलिए उनके साथ जीवका 
व्यवह्यरनयसे क्षीर और पानीके समान संदलेप सम्बन्ध रहा आाजो, 
आशभ्यन्तर रागादिकका जीवके साथ संयोगसम्बन्ध चहीं व सकता । 
इन दोनोंमें तो अशुद्ध निर्चयरूप सम्बन्ध होना चाहिए ? 

समावान--ऐसा नहीं है, क्योंकि द्रव्यकर्मंवन्चकी बपेक्षा जो यह 


के 
४] 


हा 


3 


# 2॥ 
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-असद्भूत व्यवहार है उसकी अपेक्षा इनमें संयोगसिद्धसम्बन्ध माना 
गया है। यद्यपि रागादि भावोंका जीवमें तारतम्य दिखछानेके लिए 
इन्हें अशुद्ध निश्चयरूप कहा जाता है। परन्तु वास्तवमें शुद्ध निश्चयकी 
अपेक्षा अशुद्ध निदपचय भी व्यवहार ही है यह उक्त कथनका भावार्थ हैं। 

बृहद्द्धव्यसंग्रह गाथा १६ की टीकामें भी इस विषयको स्पष्ट करते 
हुए लिखा है-- 

तथवाशुद्धनिश्वयनयेन योध्सौ रागादिरूपो भाववन्धः कथ्यते सो$पि 

शुद्धनिश्वयनयेन पुदूगलवन्धः एवं । 

उसी प्रकार अशुद्ध निश्वयनयसे जो यह रागादिरूप भावबन्ध कहा 
जाता है वह भी शुद्ध निएचयनयकी अपेक्षा पुद्गलबन्ध ही है | 

इनका जीवके साथ संयोगसिद्धसम्बन्ध क्ष्यों कहा गया है इस 
विषयको स्पष्ट करनेके रहिए मूलाचार गाथा ४८ की टीकामें आचारय॑ 
वसुनन्दि संयोगसम्बन्धका लक्षण करते हुए कहते हैं-- 

अनात्मनीनस्यात्मभाव: संयोगः । संयोग एवं लक्षणं येषां ते संयोगलक्षणा 
विनइवरा इत्यर्थ: । 

अनात्मीय पदार्थमें भात्मभाव होना संयोग है। संयोग हो जिनका 
लक्षण है वे संयोगलक्षणवाले भगर्थात्‌ वित्तवर माने गये हैं । 


प्रकृतमें आचार्य कुन्दकुन्दने रागादि भावोंको जो संयोग रक्षण- 
वाला कहा है वह इसी भपेक्षासे कहा है, क्योंकि ये वन्धर्पर्यायरूप होनेसे 
भनात्मीय हैं, अतएव मू्त॑ हैं । तात्पयं यह है कि रागादिभावोंकों आत्मा- 
से संयुक्त वतलानेमें उपादानकी मुख्यत्ता न होकर वन्धपर्यायकी मुख्यत्ता 
है, क्योंकि ये पौदगलिक कर्मोके सद्भावमें परलक्षो ही होते हैं, भतः इन्हें 
मृत्तरूपसे स्वीकार करना न्यायसंगत ही हैं। प्रकृत्तमें दृष्टियाँ दो हैं--एक 
उपादानहृष्टि और दूसरी संयोगहटि | रागादिकको अनात्मीय कहनेमें 
संयोगहृष्टिकी ही मुख्यता है, अन्यथा त्रिकाली ल्लुवस्वभाव गात्माम 
उपादेय बुद्धि होकर इनका त्याग करना नहीं बन सकता। श्रकुृत्म 
इन्हें मू्तं या पौदूगलिक माननेका यही कारण है | 

इस प्रकार जीवमें होकर भी क्रोधादिभाव मूर्त॑ कैसे हैं यह सिद्ध 
हुआ और यह सिद्ध हो जानेपर मूर्त क्रोधादिकको जीवका कहना असद- 
भूत व्यवहारनय है ऐसा यहाँ निरचय करना चाहिए । 

सदभूतव्यवहा रनयके समान यह असदुभूतव्यवहारनय भी दो प्रकार- 

२२ 
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का है--अनुपचारित असद्भूतव्यवहारनय और उपचरित असदभूत- 
व्यवहारनय । अनुपचरित असद्भूत व्यवहारनतयका लक्षण करते हुए 
पश्चाध्यायीमें कहा है-- 

अपि वासद्भूतो योध्नुपचरितास्यो नयः स भवति यथा । 

क्रोधाद्या जीवस्य हि विवक्षिताइचेदबुद्धिभवा: ॥१-५४६॥ 


जो बुद्धिम न आनेवाले (अव्यक्त] क्रोधादिक भाव होते हैं उन्हें 
जीवके स्वीकार करनेवाला नय अनुपचरित असद्भूत व्यवहारनय 
है ॥१-५४६॥ 


मूर्तक्रोधादिकको जीवके कहना यह असद्भूत व्यवहारनय है यह 
तो हम पहले ही बतला भाये हैं। उसमें भी जो नय अन्य विशेषणसे 
रहित होकर ही उन्हें जीवका स्वीकार करत्ता है उसमें विश्येषण द्वारा 
उपचारको स्थान नहीं मिलता है। यत: भअबुद्धिपू्वंक क्रोधादिक सूक्ष्म 
होनेसे उस समयका ज्ञानोपयोग उन्हें नहीं जान सकता, इसलिए इसे 
अनुपत्ररित असदभूतव्यवहारनय कहा गया है यह उक्त कथनका 
तात्पय है। 
उक्त कथनको ध्यानमें रखकर उपर्चारत असदभूत्तव्यवहार नयका 
लक्षण पश्चाध्यायीमें इस प्रकार उपलब्ध होता है-- 
उपचरितोष्सद्भूतो व्यवहाराख्यो नयः स भवति यथा |. 
क्रोधाद्या: औदयिकाश्चितर्चेद्‌ बुद्धिजा विवर्ष्या: स्युः ॥१-५४९॥ 


बीज विभावभावाः स्वपरोभयहेतवस्तथा नियमात्‌ । 
सत्यपि शक्तिविशेषे न परनिमित्ताहिना भवन्ति यत्तः ॥१-५५०।। 


जब जीवके क्रोधादिक 'औदयिकभाव बुद्धिमें आये हुए विवक्षितत 
होते हैं तब उसरूपमें उन्हें स्वीकार करनेवाला उपचरित भसदभूत- 
व्यवहारनय होता है ॥१-५४९॥ इस नयकी प्रवृत्तिमें यह कारण है कि 
जितने भी विभावभाव होते हैं वे नियमसे स्व और परहेतुक होते हैं, 
क्योंकि द्रव्यमें विभावरूपसे परिणमन करनेकी शक्तिविशेषके होनेपर 
भी वे परनिमित्तके बिना नहीं होते ॥१-५५०॥४४४४ 


'मूलमें बुद्धिजन्य क्रोधादिकको उपचरित भसदभूतव्यवहारनयका 
उदाहरण बतछाया गया है सो यहाँ समझना चाहिए कि सम्यग्हृष्टिके 
उपयोगमें ज्ञान और बुद्धिपू्वंक क्रोधादिक ये दोनों अलूग-अलूग परि- 
लक्षित होते हैं तो भी वुद्धिपूवंक होनेवाले क्रोधादिकको आत्माका 
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कहना यह उपचार है | इसी उपचारको ध्यानमें रखकर उक्त उदाहरण- 
को उपचरित्त असद्भूत व्यवहा रनयका विषय माना गया है 70-:99- 
यहाँ पर अन्य द्र॒व्यके गुणधर्मंकी अन्य द्रव्यमें संयोजना करना इस इसे 
असत्भूतव्यवहा रनय बतलाया है। इस परसे यह शंका होती है कि 
इस प्रकार तो जीव वर्णादिवाला है' इसे स्वीकार करनेवाली दृष्टिको 
भी असदभत व्यवहारतय मानना पड़ेगा, क्योंकि इस उदाहरणमें भी 
अन्य द्वव्यके गुणथर्मका अन्य द्रव्यमें आरोप किया गया है ! परन्तु विचार 
कर देखने पर यह शंका ठीक प्रतीत नहीं होती, क्योंकि वास्तवमें 
नयका छक्षण तो जिस वस्तुके जो गुण-धम हैं उन्हें उसीका बत्तलाना ही 
हो सकता है। यदि कोई भी नय एक वस्तुके गुणधर्मको अन्य वस्तुका 
वतलाने लगे तो वह नय ही नहीं होगा। अतः जीव वर्णादिवाला है 
ऐसे बिचारकों समीचीन नय नहीं माना जा सकता, क्योंकि वर्णादिवाला 
तो पुदुगल ही होता है, जीव नहीं । जीवमें त्तो उनका भत्यन्ताभाव ही 
है। फिर भी प्रक्ृतमें अन्य द्रव्यमें आरोप करनेको जो असदभूत व्यवहार- 
नय कहा गया है सो इस कथनका अभिप्नाय ही दूसरा है। बात्त यह है 
कि रागादिभाव जीवमें उत्पन्न होकर भी नैमित्तिक होते हैं, इसलिए 
बन्‍्वपर्यायकी दृष्टिसि अतद्गुण मानकर जिस प्रकार उनका जीवमें आरोप 
करना वन जाता है उस प्रकार पुद्गलसे तादात्म्यको प्राप्त हुए वर्णादि 
गुणोंका जीवमें आरोप करना त्रिकालमें घटित नहीं होता । यदि 
व्यवहा रका आश्रय लेकर जीवको वर्णादिवाला माना भी जाता है तो 
उसे स्वीकार करनेवाला नय मिथ्या नय ही होगा। उसे सम्यक्‌ नय 
मानना कथमपि सम्भव नहीं है, क्योंकि वह नय जो पृथक्‌ सत्ताक दो 
द्रव्योंमें एकत्ववुद्धिका जनक हो सम्यक्‌ नय नहीं हो सकता । जो पदार्थ 
जिस रूपमें अवस्थित है उसे उसी रूपमें स्वीकार करनेवाला ज्ञान ही 
प्रमाण माना गया है और नयज्ञान प्रमाणज्ञानका ही भेद है। यदि इन 
ज्ञानोंमें कोई अन्तर है त्तो इतना ही कि प्रमाणज्ञान अंशभेद किये बिना 
पदार्थशों समग्रभावसे स्वीकार करता है और नयज्ञान एक-एक अंश 
हारा उसे स्वीकार करता है। अतः प्रकृतमें यही समझना चाहिए कि 
जो नयज्ञान विवक्षित पदार्थके गुणधमंको उसोके बतलाता है वही नय- 
ज्ञान सम्यक्‌ कोटिमें आता है, अन्य नयज्ञान नहीं | पंचाध्यायीमें चयका 
लक्षण तद्गुणसंविज्ञानहूप करनेका यही कारण है। 
२१. अध्यात्मनयोंकी सार्थकता हे 
यदि कहा जाय कि यौदे ऐसी वात्त है त्तो अन्यत्र (अनगारव्मामृत 
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उन्हें मरात्माका मानना तो अध्यात्ममूलक ज्ञाननयकी अपेक्षा असद्भूतत 
व्यवहारनयका विषय हो सकता है। किन्तु इस हदृष्टिसे 'शरीर मेरा' 
गौर 'धन मेरा' ये उदाहरण असदभूत व्यवहारनतयके विषय नहीं हो 
सकते | पंचाध्यायीमें इसी तथ्यका विवेक कर रागादिको असद्भूत्त 
व्यवहारनयका उदाहरण वतलाया गया है । शरीरादि और धनादि पर 
पदार्थ हैं, इसलिये वे तो आत्मामें असद्भूत हैं ही | इनके योगसे “ये मेरे! 
इत्याकारक जो आत्मविकल्प होता है वह भी ज्ञायकस्वभाव और उसकी 
अनुभृतिमें असदभूत है। इसी तथ्यको ध्यानमें रखकर आचार्य कुन्द- 
कुन्दने ऐसा विकल्प करनेवालेको मूढ़-अज्ञानी कहा है और यह बात 
ठोक भी है, क्योंकि जो परद्रव्य हैं उनमें इस जीवकी यदि आत्मबृद्धि 
बनी रहती है तो वह ज्ञानी कंसे हो सकता है। इतना अवश्य है कि 
सम्यग्हष्टिके शरीरादिपर द्रव्योंमें आत्मवुद्धि त्तो नहीं होती पर जहाँ तक 
प्रमाद दक्षा है वहाँ त्तक राग अवश्य होता है | उसका निषेध नहीं | 


यद्यपि यह राग भी आत्माका स्वभाव नहीं है इसलिए उसे परभाव 
वतलाया गया है पर होता वह भात्मामें ही है। प्रत्येक सम्यग्हष्टि इस 
तथ्यको जानता है। जानता ही नहीं है, ऐसा उसका निर्णय भी रहता 
है कि यह राग आत्मामें उत्पन्न होकर भी कर्म (और नोकमं) के सम्पर्क- 
में ही उत्पन्त होता है, उनके अभावमें उत्पन्न नहीं होता, अतः यह मेरा 
स्वभाव न होनेसे पर है अतएव हेय है और ये जो सम्यक्त्वादि स्वभाव- 
भूत आत्माके गुण हैं वे आत्माके स्वभाव सनन्‍्मुख होनेपर ही उत्पन्न 
होते है, परका आश्रय लेनेसे त्रिकालमें उत्पन्न नहीं होते, अत्तः मुझे 
परका आलम्बन छोड़कर मात्र अपने त्रिकाली ज्ञायकस्वभावका ही 
आलम्बस लेना श्रेयस्कर है। सम्यग्दृष्टिकी ऐसी श्रद्धा होनेके कारण 
वह भात्मामें रागादि वैभाविक भावोंको स्वीकार तो करता है किन्तु 
परभावरूपसे ही स्वीकार करता है। इस प्रकार रागादि परभाव हैँ 
फिर भी वे आत्मा कहे गये, इसलिए जो अन्य वस्तुके गुणवर्मको अन्यमें 
आरोपित करता है वह असदभूत व्यवहारनय है इस लक्षणके अनुसार तो 
'रागादि जीवके” इसे असद्भूत्त व्यवहारनयका उदाहरण मानना ठौक 
है पर 'शरीरादि मेरे” और “धनादि मेरे' ऐसे विशेषण युक्त विकल्पको 
असदुभूत व्यवहा रचयका उदाहरण मानना ठोक नहीं है | 


फिर भी यह चरणानुयोगके अज्भुरूप (अनगारधर्मामृत और तदनु- 
पंगी आलापपद्धति आदिमें) 'शरीर मेरा, धन मेरा” इसे स्वीकार 
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करनेवाला जो असदभृत व्यवहारनय बत्तछाया गया है सो सम्यग्दुष्टिके 
वह लछौकिक व्यवहारको स्वीकार करनेवाले ज्ञानकी मुख्यतासे वतलाया 
गया है, अध्यात्मदृष्टिको मुख्यकर नहीं। बात यह है कि छोकमें यह 
शरीर मेरा, यह धन या अन्य पदार्थ मेरा” ऐसा अन्नानमूछक बहुजन- 
सम्मत व्यवहार होता है और सम्यर्दष्टि भी इसे जानता है। यद्यपि 
यह व्यवहार मिथ्या है, क्योंकि जिन शरीरादिकके . आश्रयसे छोकमें यह 
व्यवहार प्रवृत्त होता है उनका भात्मामें अत्यन्ताभाव है। फिर भी 
सम्यग्हृष्टिके ज्ञानमें लोकमें ऐसा व्यवहार होता है इसकी स्वीकृति है । 
अत: इसी बातको ध्यानमें रखकर अन्यत्र 'शरीर मेरा, धन मेरा' इस 
व्यवहारको स्वीकार करनेवाले नयको असद्भूत व्यवहा रनय कहा गया 
है। लोकमें इसी प्रकारके और भी बहुतसे व्यवहार प्रचलित हैं। जसे 
पर द्रव्यके श्र कर्ता-कर्मव्यवहा र, भोवताभोग्यव्यवह्ार, और 
'आधार-आघधेव्यवहार आदि सो इन सब ब्यवहारोंके विषयमें भी इसी . 
हृष्टिकोणसे विचारकर लेना चाहिए। अध्यात्मर्ष्ट्सि यदि विचार 
किया जाता है तो न तो “भात्मा कर्ता हे और अन्य पदार्थ उसका कर्म 
है' यह व्यवहार बनता है, न 'भात्मा भोक्ता है और अन्य पदार्थ भोग्य 
है' यह व्यवहार बनता है, तथा न 'घटादि पदार्थ आधार हैं और जलादि 
पदार्थ भाधेय हैं' यह व्यवहार बनता है, क्योंकि एक पदार्थंका- दूसरे' 
पदार्थंमें अत्यन्ताभाव होनेसे निश्चयसे सब पदार्थ स्वतन्त्र है, कर्ता-कर्म 
आदिरूप जो भी व्यवहार होता है वह भपनेमें ही होता हैं । दो द्रव्योंके 
आश्रयसे इस प्रकारका व्यवहार त्रिकालमें नहीं हो सकता, इसलिये 
वह अपनी श्रद्धामें इन सब व्यवहारोंको परमाथ्थेरूपसे स्वीकार नहीं 
करता । परन्तु निमित्तादिकी दृष्टिसे ये व्यवहार होते हैँ ऐसा वह 
जानता है इतना अवश्य है, अतः अध्यात्ममें इन सब व्यवहारोंका किसी 
नयमें अन्तर्भाव न होकर भी ज्ञानकी अपेक्षा इनका भसदुभूत व्यवहार- 
नयमें अन्तर्भाव हो जाता है। पंचाध्यायीमें इन व्यवहारोंको स्वीकार 
करनेवाले नयको नयाभास बतलानेका और अन्यत्र इन्हें नयरूपसे 
स्वोकार करनेका यही कारण है । ह 


२२. उपसंहार 


इसप्रकार मोक्षमार्गकी दृष्टिसि निर्चयनय बोर व्यवहारनयका 
स्वरूप क्या है इसका विचार किया। इससे ही हमें यह ज्ञान होता है 
कि जीवन संशोधनमें निरचयनय क्यों तो उपादेय है और व्यवहारनय 


निश्चय-व्यवहा रमीमांसा ३४३ 


क्यों हेय है। आचाय॑ कुन्दकुन्द मोक्षमार्गंमें उपादेयरूपसे व्यवहारनयका 
आश्रय करनेवाले जीवको पर्यायमूढ़ कहते हैं उसका कारण भी यही है | 
वे प्रवचनसारमें अपने इस भावको व्यक्त करते हुए कहते हैं-- 


मत्यो खलु दव्वमओं दव्वाणि गृणप्पगाणि भणिदाणि । 
तेहि पुण पज्जाया पज्जयमूढा हि परसमया ॥९३॥। 

प्रत्येक पदार्थ द्वव्यस्वरूप है, द्रव्य गुणात्मक कहे गये हैं और उन 
दोनोंसे पर्याये होती हैं। जो पर्यायोंमें मूढ़ हैं वे पर समय हैं ॥९३॥ 

प्रवचनसारकी उक्त गाथा द्वारा यह ज्ञान कराया गया है कि वस्तु 
स्वरूपका निर्णय करते समय जिस प्रकार अभेदग्राही द्वव्याथिक (निश्चय) 
नय उपयोगी है उसी प्रकार भेदग्राही (पर्यायाथिक) नय भी उपयोगी 
है इसमें सन्देह नहीं। किन्तु यह संसारी जीव अनादिकालसे अपने 
निरचयरूप आत्मस्वरूपको भूलकर मात्र पर्यायमूढ़ हो रहा है, भर्थात्‌ 
पर्यायको ही अपना स्वरूप समझ रहा है | एक तो भज्ञानवश वह अपने 
स्वरूपको जानता ही नहों, जब जो मनृष्यादि पर्याय मिलती है उसे ही 
आत्मा मानकर यह उसीकी रक्षामें प्रयत्तनशील रहता है। यदि उसकी 
हानि होती है तो यह अपनी हानि मानता है और उसकी प्राप्तिमें 
अपना छाभ मानत्ता है। यदा कदाचित्‌ उसे आत्माके यथार्थ स्वरूपका 
ज्ञान कराया भी जाता है तो भो यह अपनी पुरानी टेक्कको छोड़नेमें 
समर्थ नहीं होता । फलस्वरूप यह जोव अनादिकालसे पर्यायमूढ़ बना 
हुआ है और जब त्तक पर्यायमूढ़ बना रहेगा तव तक उसके संसारकी 
ही वृद्धि होती रहेगी । इसलिए इस जीवको उन पर्यायोंमें अभेदरूप 
अनादि-अनन्त एक भाव जो चेतना द्रव्य हैं उसे ग्रहण करके और उसे 
निशचयनयका विषय कह कर जीव द्रव्यका ज्ञान कराया गया है और 
पर्यायाश्रित भेदनयकी गौण कराया गया है। साथ ही अमभेद हृष्टिमें वे 
भेद अनुभवमें नहीं आते, इसलिये अभेदह्ृष्टिको हृढ़ श्रद्धा करानेके लिए 
कहा गया है कि जो पर्यायनय है सो व्यवहार है, अभूताथथ है और 
असत्यार्थ है | वह मोक्षमार्गमें अनुसरण करने योग्य नहीं है, अर्थात्‌ मोक्ष 
मार्ममें लक्ष्यछूपसे स्वोकार करने योग्य नहीं है । 

इसो प्रकार वाह्म निमित्तादिकी अपेक्षा जो व्यवहारकी प्रवृत्ति होती 
है बह भी उपचरित होनेसे मोक्षमार्गमें अनुसरण जप. योग्य नहीं है। 
यद्यपि यह तो हम मानते हैं कि वाह्य निमित्तादिकी अपक्षा लोकमें जो 
व्यवहार होता है वह उपचरित होने पर भी इष्टाथका बोध करानेमें 
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सहायक है! जेसे 'धीका घड़ा' कहने पर उसी घड़ेकी प्रतीति होती है 
जिसमें घी भरा जाता है या 'कुम्हाारकों बुला छाबो' ऐसा कहने पर 
उसी मनुष्यकी प्रत्तीति होती है जो घटकी उत्पत्तिमें निमित्त होता है, 
परन्तु इस व्यवहारको मोक्षमार्गमें उपादेयकूपस स्वीकार करने पर 
स्वावरूस्विनी वृत्तिका अन्त होकर मात्र परावरूम्बिनी वृत्तिकों हो प्रश्नय 
मिलता है, अतएवं अभृतार्थ (असत्यार्थ) होनेसे यह व्यवहार भी अनु- 
सरणीय नहीं माना गया है। 

यहाँ पर ऐसा समझना च्राहिए कि जिसने अभेदहृष्टिका आश्रय कर 
पर्वायदृष्टि और उपचारहष्टिको हेय समझ लिया है वह अपनो श्रद्धामें त्तो 
ऐसा ही मानता है कि एक द्रव्य दूसरे द्रबव्यका कर्ता आदि त्रिकालयें 
नहीं हो सकता । जो मेरी संसार पर्याय हो रही हैं उसका कर्ता एकमात्र 
में हूं और मोक्ष पर्बावकों में ही अपने पुरुषार्थस प्रगट करूँगा । इसमें 
अन्य पदार्थ अकिचित्कर हैं। फिर भी जब त्तक उसके विकल्पन्नानकों 
प्रवृत्ति होती रहती है त्तत तक उसे भूमिक्रामें स्थित रहनेके लिए अन्य 
सुदेव, सुगुरु और जाप्तोपदिष्ट आगम आदि हस्तावलम्व (वाह्मनिमित्त) 
होते रहते हैं। त्तमी तो उसके मुखसे ऐसी वाणी प्रगट होती है-- 

मुझ कारन के कारण सु आप । शिव करहु हरहु मम मोहताप । 


फिर भी वह इस प्रकारको प्रवृत्तिकों उपादेय नहीं मानत्ता, क्योंकि 
वाह्मय जाचाररूप प्रवृत्ति होना बनन्‍्य वात है और शुभाचा रको बात्मकार्य॑ 
या मोक्षमार्ग मानना अन्य वात है। सम्बन्दष्टि मोक्षमार्ग तो स्वभाव- 
दृष्टिकी प्राप्ति और उसमें स्थितिको हो समझता है। यदि उसको यह 
दृष्टि न रहे तो वह सम्यन्दष्ठि ही नहीं हो सकता। यही कारण है कि 
मोक्षमार्गमें व्यवहारहद॒ष्टि आश्रय करने योग्य नहीं है यह कहा गया है। 
यह वात थोड़ी विचित्र तो लगती है कि स्वभांवहृष्टिके समद्भावमें 
सम्यग्हष्टिकी प्रवृत्ति प्राथमिक अवस्थामें रागरूप होती रहती है, परन्तु 
इसमें विचित्रताकी कोई वात नहीं है, क्योंकि जिस प्रकार किसी विद्यार्थी 
के पढ़नेका लक्ष्य होनेपर भी वह सोचा है, खाता है, चलता-फिरता हैं, 
और मनोविनोदके अन्य कार्य मो करता है फिर भी वह अपने लक्ष्यसे 
ज्यत्त नहीं होता उसी प्रकार सम्बन्हष्टि जीव भी मोक्षकी उपायमृत 
स्वभावहष्टिको हों अपना रूक्ष्य बनाता है। कदाचित्‌ उसके रागके 
आश्रयसे सच्चे देव, गुद और शास्त्रकी उपासनाके भाव होते हैं, कदा- 
चित्‌ धर्मेपदेश देने और सुननेके भाव होते है, कदाचित्‌ आजीविकाके 
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साधन जुटानेके भाव होते हैं और कदाचित्‌ उसकी अन्य भोजनादि 
कार्येमिं भी रुचि होती है त्तो भो वह अपने लक्ष्यसे च्यूत नहीं होता। 
यदि वह अपने लक्ष्यसे च्युत होकर अन्य कार्योको ही उपादेय मानने लगे 
तो जिस प्रकार लक्ष्यसे च्युत हुआ विद्यार्थों कभी भी विद्यार्जन करनेमें 
सफल नहीं होता उसी प्रकार मोक्षप्राप्तिकी उपायभूत स्वभावदृष्टिसे च्युत 
हुआ सम्यग्हृष्टि कभी भी मोक्षरूप आत्मकाय॑के सावनेसे सफल नहीं 
होता | तव तो जिस प्रकार विद्यार्जनरूप लक्ष्यसे भ्रष्ट हुआ विद्यार्थी 
विद्यार्थी नहीं रहता उसी प्रकार मोक्षप्राप्तिकी उपायभूत स्वभावहष्टिसे 
भ्रष्ट हुआ जीव सम्यग्दृष्टि ही नहीं रहता | अत्तएव प्रकृतमें यही सम- 
झना चाहिए कि सम्यग्हष्टिके व्यवहारनय ज्ञान करनेके लिए यथापदवी 
प्रयोजनवान्‌ होनेपर भी वह मोक्षकायकी सिद्धिमें रंचमात्र भी आश्रय- 
णीय नहीं है। आचायेने जहाँ भी व्यवहारहष्टिको वन्धमा्ग॑ और 
स्वभावदृष्टिको मोक्षमार्ग कहा है वहाँ वह इसी अभिप्रायसे कहा है। 
इसका यदि कोई यह अथ्थे करे कि इस प्रकार व्यवहार हृष्टिके बन्धमार्गं 
सिद्ध हो जाने पर न तो सम्थर्हष्टिके देवपूजा, गुरुपास्ति, दान और उप- 
देश आदि देनेका भाव ही होना चाहिए और न उसके शुभाचाररूप 
प्रवृत्ति ही होनी चाहिये सो उसका ऐसा अर्थ करना ठोक नहीं है, क्योंकि 
सम्यग्दष्टिके स्वभाव्ृष्टि हो जानेपर भी रागरूप प्रवृत्ति होती ही नहीं 
यह तो कहा नहीं जा सकता। कारण कि जब तक उसके रागांशके 
संद्भावमें शुभोपयोग होता है तव तक उसके रागरूप प्रवृत्ति भी होती 
रहती है और जब तक उसके रागरूप प्रवृत्ति होती रहती है तब तक 
उसके फलस्वरूप देवपूजादि व्यवहार धमंका उपदेद देनेके भाव भी होते 
रहते हैं और उस रूप आचरण करनेके भी भाव होते रहते हैं। फिर भी 
वह अपनी श्रद्धामें उसे मोक्षमार्ग नहीं मानता, इसलिए उसका स्वामित्व 
न होनेसे उसका कर्ता नहीं होता । भागम्में सम्यग्हष्टिको अबन्धक 
कहा है सो वह स्वभावदृष्टिकी अपेक्षा ही कहा है, रागरूप व्यवहार- 
धर्मकी अपेक्षासे नहीं। सम्यग्हष्टि एक ही कालमें वन्धक भी है और 
अवन्धक भी है इस विषयको स्वयं आगममें स्पष्ट किया गया है। 
आचाय॑ अमृतचन्द्र पुरुषार्थसिद्धथुपायमें कहते हैं-- 

येनांशैन सुदृष्टिस्तेनांशेनास्थ वन्धनं नास्ति । 

येनांशेन तु रागस्तेनांशेनास्य वन्धनं भवति ॥२१२॥ 

येनांशेन ज्ञान तेनांशेनास्थ वन्धन नास्ति। 

येनांशेन तु रागस्तेनांशेनास्थ वन्धनं भवत्ति ॥२१६।॥ 
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येनांशेन चरित्र तेनांशेनास्यथ बन्धरन नास्ति । 
येनांशेन तु रागस्तेनांशीनास्य वन्धन॑ भवति ॥२१४॥ 
जिस अंशसे यह जीव सम्यर्हृष्टि है उस अंदासे इसके वन्धन नहीं 
है। किन्तु जिस अंशसे राग है उस अंशसे इसके वन्धन है ॥|२१२॥ जिस 
अंशसे यह जीव ज्ञान है उस अंशसे इसके बन्धन नहीं है । किन्तु जिस 
अंशसे राग है उस अंशसे इसके बन्धन है ॥२१३॥ जिस अंडासे यह जीव 
रित्र है उस अंशसे इसके वन्धन नहीं है | किन्तु जिस अंशसे राग है 
उस अंशसे इसके वन्धन है ॥॥२१४॥ 


२३. उपदेश देनेकी पद्धति 


इस प्रकार निश्चयनय और व्यवहारनयके विवेचन द्वारा यह. निर्णय 
हो जाने पर कि मोक्षमार्गमें क्यों त्तो मात्र निब्चयनय उपादेय है और 
क्यों यथापदवी जाननेके लिए प्रयोजनवानु होने पर भी व्यवहारनय 
अनुपादेय है, यहाँ उनके आश्रयसे उपदेश देनेकी पद्धतिकी मोमांसा 
करनी है । यह त्तो हम पहले ही बतला आये हैं कि नि३्चयनयमें अभेद- 
कथनको मुख्यता होनेसे वह परसे भिन्‍न श्रुवस्वभावी एकमात्र ज्ञायक- 
भाव आत्माको ही स्वीकार करता है। प्रकृतमें परका पेट बहुत बड़ा 
है। उसमें स्वात्मात्तिरिक्त अन्य द्रव्य अपने गुण-पर्यायके साथ तो समाये 
हुए हैं ही। साथ ही जिन्हें व्यवहारनय (पर्यायाथिकनय) स्वात्मारूपसे 
स्वीकार करता है वे भी इस नयमें पर हैं, इसलिये निश्चयनय स्वात्मा- 
रूपसे न तो गुणभेदको स्वोकार करता है, न पर्यायमेदको ही स्वीकार 
करता है और न बाह्य निमित्ताश्रित विभावभावोंको ही स्वीकार करता 
है। संयोग पर उसको दृष्टि ही नहीं है। ये सब उसकी , दृष्टिमें पर है 
इसलिए वह इन सब विकल्पोंसे मुक्त अमेदरूप और नित्य एकमात्र 
ज्ञायकस्वभाव आत्माको ही स्वोकार करता है । 

कायंकारण पद्धत्तिकी अपेक्षा विचार करने पर जब वह ज्ञायक 
स्वभाव आत्माके सिवा अन्य सबको पर मानता है तब वह अन्यके 
आश्रयसे कार्य होता है इस हृष्टिकोणकों केसे स्वीकार कर सकता है 
अर्थात्‌ नहीं कर सकता, इसलिये उसकी अपेक्षा एकमात्र थही प्रतिपादन 
किया जाता है कि जो कुछ भी कार्य होता है वह उपादानमें स्वाश्रयसे 
ही होता है। जो इसका निज भाव है वही अपनी परिणमनरूप सामथ्य॑के 
द्वारा कार्यरूप परिणत होता है। यह तो निव्चयनयकी तत्त्वविवेचनकी 
पद्धत्ति है । 
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किन्तु व्यवहा रनयकी तत्त्वविवेचनकी पद्धति इससे भिन्‍न प्रकारकी 
है। यह गुणमेद और परयायमेदरूप तो आत्माको स्वीकार करता ही है। 
साथ ही जो विभाव भाव और संयोगी अवस्था है उनरूप भी भात्माको 
मानता है। इस नयका बल वाह्म निमित्तों पर अधिक है। इसलिए इस 
नयकी अपेक्षा यह कार्य इन निमित्तोंसे हुआ यह कहा जाता है। यह 
कथन इसी नयमें शोभा पाता है कि यदि निमित्त न हों तो कार्य भी 
नहीं होगा, निश्चयनयमें नहीं | निरंचयनयसे तो यही कहा जायगा कि 
जब तक निदचय रत्नन्नयकी प्राप्ति नहीं होती तद तक पूर्वके किसी भी 
भावकों व्यवहार रत्नत्रय कहना संगत नहीं है। और जव निरचय रत्त- 
न्रयकी प्राप्ति हो जाती है त्तव उसके पूव॑ जो नव तत्त्वोंकी श्रद्धा और 
ज्ञान भादि भाव होते हैं उन्हें भी भूत नगमनयसे व्यवहार रत्वत्रय कहा 
जाता है, क्योंकि जब तक निदचय प्रगट नहीं होता त्तव त्क व्यवहार 
किसका ? अभव्योंने अनन्तवार द्रव्य मुनिधदको धारण किया पर उनका 
चित्त रागमें अटका रहनेसे उन्हें इष्टाथंकी श्राप्ति नहीं हुई। भत्तएव 
व्यवहार रत्नत्रय कार्यसिद्धिमें वस्तुतः साधक है ऐसी श्रद्धा छोड़कर 
त्रिकालो द्रव्यस्वभावकी उपासना द्वारा निश्चय रलनत्रयकी प्राप्ति होती 
है ऐसी श्रद्धा करनी चाहिए । 

इस जीवको निदचय रत्नन्रयकी प्राप्ति होने पर व्यवहार रत्नत्रय 
होता ही है । उसे प्राप्त करनेके लिए अछगसे प्रयत्न नहीं करना पड़ता। 
व्यवहार रत्नन्नय स्वयं धर्म नहीं है । निश्चय रत्नत्रयके सदभावमें उसमें 
घर्मंका आरोप होता है इतना अवद्य है। उसी प्रकार रूढ़िवश जो जिस 
कार्यंका निमित्त कहा जाता है उसके सदुभावमें भी तब तक कार्यकी 
सिद्धि नहीं होती जब तक जिस कार्यका वह निर्मित्त कहा जाता है 
उसके अनुरूप उपादानकी तैयारी न हो। अत्तएव कार्य॑सिद्धिमें वाह्म 
सामग्रीका होना अकिचित्कर है। जो संसारी भ्राणी दा वाह्म सामग्रीको 
मिलानेके भाव तो करते हैं पर निजात्माकी सम्हाल नहीं करते वे इष्टार्थ- 
की सिद्धिमें सफल नहीं होते और अनन्त संसारके पात्र बने रहते हैं 
अतएव बाह्य सामग्री कार्यसिद्धिमें साधक हैं ऐसी श्र छोड़कर अपने 
त्रिकाली ज्ञायक भावको मृख्यरूपसे लक्ष्यमें लेना चाहिए । उसको लक्ष्यमें 
लेने पर वाह्य द्रव्य, क्षेत्र, काठ और भाव भादिकी अनुकूछता रहती ही 
है। उन बाह्य द्रव्यादिको मिलाना नहीं पड़ता । वॉर द्रव्यादिक कक 
कार्यसाधक नहीं है। किन्तु उपादानके कार्यके अनुरूप व्यापार के 
जो वाह्म सामग्री उसमें हेतु होती है उसमें निमित्तपमेका व्यवहार कया 
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जाता है। निमित्त-नेमित्तिकभावकी यह व्यवस्था अनादिकालसे बन 
रही है। कोई उसमें उलट-फेर नहीं कर सकता, अत्तएव प्रत्येक कार्य 
स्वकालमें उपादानके अनुसार अपने पुरुषार्थसे होता है यही श्रद्धा करनी 
हितकारी है। इस प्रकार दोनों नयोंको अपेक्षा विवेचन करनेकी यह 
पद्धति है, अतः जहाँ जिस नयकी अपेक्षा विवेचन किया गया हो उसे 
उसी रूपमें ग्रहण करना चाहिए। उसमें अन्यथा कल्पना करता 
उचित नहीं है। निश्चय कथन यथार्थ हैं और व्यवहार कथन उपचरित्त 
(अयथार्थ) है, अतः उपचरित कथनसे हृष्टिको परावृत्त करनेके लिए 
वक्ता यदि मोक्षप्राप्तिमें परम साधक निश्चय रत्तन्नयकी दृष्टिसे तत्त्वका 
विवेचन करता है तो इससे व्यवहारधरमंका कैसे छोप होता है यह हमारी 
समझके बाहर है। जब कि वस्तुस्थिति यह है कि निश्चय रत्नन्रयके 
अनुरूप तत्वका निर्णय हो जानेपर उसकी यथापदवी उपासना करने- 
वाले व्यक्तिकी जब जो व्यवहार धर्मरूप प्रवृत्ति होती है वह शुभरूप 
पुण्यवर्धक ही होती है | प्रायः अशुभमें त्तो उसकी प्रवृत्ति होती ही नहीं । 
इस प्रकार निशचंयनय भऔौर व्यवहारनय क्या है, उनके अनुसार तत्त्व- 
विवेचनकी पद्धति क्या है और मोक्षमार्भमें व्यों तो निशचयनय आश्रय- 
णीय है और क्यों व्यवहारनय आश्रयणीय नहीं है इसका सांगोपांग 
ऊहापोह किया ] ह 
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एक कालमें देखिए अनेकान्तका रूप 
एक वस्तुमें नित्य ही विधि-निषेधस्वरूप ॥ 


१. उपोद्धात 

पिछले प्रकरणमें यद्यपि हमने निश्चयनय और व्यवहारनय तथा 
इनके उत्तर भेदोंका विचार क्रिया । इनका विवेचन करनेके साथ इस 
वबातका भी विचार किया कि मोक्षमार्गमें परम भावग्राही निश्चयनय 
क्यों आश्रयणीय है और सभी प्रकारका व्यवहारनय क्‍यों आश्रयणीय 
नहीं है। फिर भी प्रकृतमें अनेकान्त और उसके स्वरूपको लक्ष्यमें रख- 
कर इस तत्त्वकी गवेषणा करना प्रयोजनीय है, क्योंकि मोक्षमार्गमें सब 
प्रकारका व्यवहार दृष्टिमें हेय होनेसे गोण होनेपर उसे आश्रय करने 
योग्य न माननेके कारण एकान्तका प्रसंग आता है ऐसा व्यवहाराभासियों 
का मत है। किन्तु उनका ऐसा कहना इसलिये ठीक नहीं है, क्योंकि 
आमममें ऐसे अनेक वचन उपलब्ध होते हैं जिनके वल पर यह निश्चित 
होता है कि मोक्षसिद्धिके लिये मोक्षमार्गमें मात्र निश्वयनयका अवलम्बन 
लेना ही कार्यकारी है। उदाहरणाथ समयप्राभृतमें आचार्य कृन्दकुन्द 
मोक्षका हेतु एकमान्न परमार्थ (निश्चयनय) का अवलम्बन लता ही है 
इस तथ्यका समर्थन करते हुए कहते हैं-- 

मोत्तृण णिच्छयद्ठं ववहारेण बिदुल्खा पवदूटंति । 
परमदट्ठमस्सिदाण दु जदीण कम्मवख्रओ विहिओ ॥१५६॥ 

विद्वज्जन निदपचयनयके विषयको छोड़कर व्यवहाससे प्रवृत्ति करते 
हैं, परन्तु परमार्थका आश्रय करनेवाले यतियों (ज्ञानियों) का ही कर्मक्षय' 
होता है ॥१५६॥ ; 

जो परमार्थस्वरूप मोक्षहेतुके अतिरिक्त ब्रत, पुजा, दांत, पर दया 
व्यवहार तप आदि स्वरूप मोक्षहेतु मानते हैं उन्तका यहाँ आचार्यदेवने 
विद्वान पद द्वारा उल्लेख किया है। क्योंकि वे हो आगमकी ढुंहाई देकर 
इन ब्रत, तप आदिकी खेंच करते हैं। वे यह स्वीकार ही नहीं करना 
चाहते कि यथा पदवी परमार्थके साथ गोणरूपसे उसका व्यवहार स्वत्तः 


होता हो है। 
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गाथामें आया हुआ यत्ति पद ज्ञानियोंके लिये ही प्रयुक्त हुआ हैं। 
कारण कि छोकमें साधु, यति, मुनि आदि जितने भी झब्द प्रयुक्त होते 
हैं अध्यात्ममें वे सव भेदविज्ञानसम्पन्त जीवके लिये ही प्रयुक्त हुए हैं।. 
यह इसीसे स्पष्ट है कि जो ज्ञानी है उसने अपने अभिप्रायमें सब प्रकारके 
परभावोसे अपनेको जुदा कर लिया है 
२. भेंदविज्ञानकी कलाका निर्देश 
आचार्य कुन्दकुन्दने उक्त सुत्रगाथामें जो कुछ कहा है उसे स्पष्ट 
करते हुए आचाय॑ बमृतचन्द्र कहते हैं-- 
वृत्तं जानस्वभावेन आानस्य भवन सदा । 
एकद्रव्यस्वभावत्वात्‌ मोक्षहेतुस्तदेव ततू ॥१०६॥ 
वृत्तं कर्मस्वभावेन ज्ञानस्थ भवन न हि। 
द्रव्यान्तरस्वमावत्वान्मोतहेंतुर्न कर्म दत्‌ ॥र१०ण्णा 
ज्ञान एक द्रव्यका स्वभाव है, इसलिये ज्ञानका ज्ञानह्पसे होना एक 
मात्र वही मोक्षका हेतु है ॥१०६॥ किन्तु कमंका (रागका) स्वभाव अन्य 
द्रव्यरूप है, इसलिये ज्ञानका उस रूपसे नहीं होनेके कानण कम मोक्षका 
हेतु नहीं है ॥१००७॥ 
यह भेद विज्ञानकी कला है| इस कलछाके प्राप्त होने पर ही आत्मा 
अजानभावसे मुक्त होकर मोक्षका पात्र होता है। इसकी प्राप्तिमें 
अज्ञानभावका अणुमात्र भी योगदान नहीं है। वे पुनः इसी तथ्यको 
स्पष्ट करते हुए कहते हैं-- 
सर्ववराष्यवसानमेवमखिलं त्याल्यं यदुक्‍्त॑ जिने: 
तन्मन्ये व्यवहार एक निखिलोण्न्याश्रित्तस्त्याजितः । 
सम्यक निरचयमेकर्नेव परम निप्कम्पमाक्रम्य कि 
जुद्धनानवने महिन्नि च निजें वध्वन्ति सन्‍तो घृतिम्‌ ॥१७झा। 
बाह्य सभी पदार्थोके आल्म्वनसे जो अध्यवसान भाव होते हैं उत्त 
सभीको जिनेन्द्रदेवने त्यागने योग्य कहा है, इसलिये हम मानते हैं कि 
जिनेन्द्रदेवने पंरकों निमित्तकर होनेवाले सभो प्रकारके व्यवहारकों 
छुड़ाया है। फलस्वरूप जो सत्पुरुष हैँ वे सम्यक प्रकारसे एक निदचय 
(ज्ञायकस्वरूप आत्मा) को ही निर्चलरूपसे अंगीकार कर छाुद्ध (केवल) 
जानघनस्वरूप अपनी महिमामें स्थिरताकों क्यों नहीं घारण करते (१७३। 
पर पदायोंमें आात्मवुद्धि होना अध्यवसान भाव है। यह सामान्य 
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निर्देश है । वस्तुतः देखा जाय तो परको परमार्थंस आत्मकार्यमें साधक 
मानता यह भी अध्यवसानभाव है। ऐसे पराश्चित जितने प्रकारके भाव 
होते हैं, अव्ययवसानभाव भी उतने ही प्रकारके होते हैं। ये आत्मासे 
आत्माको विछग करके पर पदार्थोसि आत्माको युक्त करते हैं, इसलिये 
जिनेन्द्रदेवने ऐसे सभी प्रकारके अध्यवसानभावोंको छोड़नेका उपदेश 
दिया हैं। ऐसा होने पर ही संसारी प्राणी आत्मकार्यके सन्‍्मुख होकर 
आत्मामें स्थिति करनेमें समर्थ हो सकता है यह उक्त कथनका तात्पये है। 
मोक्षमार्गकी सिद्धि निश्चयनयस्वरूप उपयोग परिणामके होने पर 
ही होती है इस बात्तका स्पष्ट निर्देश करते हुए नयचक्रमें भी कहा है-- 
णिच्छयदों खलु मोबखों बंधों ववहारचारिणो जम्हा । 
तम्हा णिव्युदिकामों ववहारं चयदु तिविहेण ॥३८२॥ 
यत्त: निश्चयनयस्वरूप होनेसे मोक्ष होता है और व्यवहारचारी 
अर्थात्‌ पराश्चित श्रवृत्ति करनेबालेके वन्‍्ध होता है, अतः मोक्षप्राप्तिकी 
रुचि जिसके चित्तमें जागृत हुई हैं उसे मत, वचन, और कायसे व्यवहार- 
का त्यागकर देना चाहिये अर्थात्‌ सव प्रकारके अध्यवसानभावोंसे मुक्त 
हो जाना चाहिये। तथा ज्ञानीके चतुर्थादिगुणस्थानोंमें जो शुभाचार- 
सम्बन्धो पराश्चित विकल्प होते हैं उनमें भी हेयबुद्धि कर लेनी 
चाहिये ॥ आओ 
शंका--ज्ञानीके शुभाचारमें हेयवुद्धि होती ही है । ऐसी अवस्थामें 
उसे शुभाचा रमें हेयबुद्धि कर लेनी चाहिये ऐसा क्यों कहा ? 
समाधान--यह सच है कि ज्ञानीके शुभाचारमें स्वयं हैयवुद्धि होती ही 
' है, क्योंकि निश्चयनयके समान यदि उसमें उपादिय बुद्धि हो जाये तो उसे 
ज्ञानी कहना ही नहीं वनता । फिर भो समझानेकी दृष्टिसे ऐसा कहा 
जाता है कि ज्ञानीकों शुभाचारमें हेयवुद्धि कर लेनी चाहिये | 
इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए वहाँ पुनः कहा है-- 
मोत्तण वहिविसयं आदा वि बहुदे काउं । 
तइया संवर. णिज्जर मोब्खों विय होइ साहुस्स ॥३८४ं॥ 
जब साधु (ज्ञानी) बाह्य विंषयकी छोड़कर आत्मामें स्थित होता 
है तब उसे संवर, निर्जंरा और मोक्षकी प्राप्ति होती हैं ॥३ «शी 
३. तर्क॑पूर्ण झेलीमें व्यवहारका निषेध ॥॒ 
निश्चयनयके आश्रयसे हो धर्म होता है, व्यवहारनयके आश्रय 
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नहीं इस विषयको तकंपूर्ण शैली द्वारा स्पष्ट करते हुए भ० देवसेनकतत 
नयचक्रकी टीका (प्रकाशक श्री वर्धभान पाश्व॑ताथ शास्त्री सोलापुर 
१९४९) में कहते हैं-- । 

खलु प्रमाणलक्षणो योञ्सौ व्यवहारः स व्यवहार सलिशचयमनुभयं च॑ 
गुह्लनप्यधिकविषयत्वात्कथं न पूज्यनीयः ? नैवम्‌, नपपक्षातीतमात्मानं कतु मशक्‍य- 
त्वात्‌ । तद्यथा--निश्चय गृह्ान्नपि अन्ययोगरव्यवच्छेदं न करोतीत्यन्ययोगव्यव- 
ज्छेदाभावे व्यवहारलक्षणमावक्रियां निरोद्धुमद्क्तः, अतएवं ज्ञानचेतन्यें स्थापथि- 
तुमशक्य एवासावात्मानमिति । तथा प्रोच्यते--निश्चयनयस्त्वेकत्वे समुपनीय 
ज्ञानचैतन्ये संस्थाप्य परमानन्द॑ समुत्पाद्य वीतरागं कृत्वा स्वयं" निवर्तमानो 
नयपक्षातिक्रान्तं करोति तमिति पृज्यतमः । अतएवं निरचयनयः परमार्थप्रति- 
पादकत्वात्‌ भुतार्थ: अन्रैवाविश्रान्तदृष्टिभंवत्यात्मा । 

शंका--जो यह प्रमाणलक्षण व्यवहार (विकल्प) है वह व्यवहार, 
निश्चय और अनुभयको ग्रहण करता हुआ अधिक विषयवाला होनेसे 
पूज्य क्यों नहीं ? 

समाधान--ऐसा नहीं है, क्योंकि प्रमाणलक्षण व्यवहार (विकल्प) 
आत्माको नयपक्षसे अत्तिक्रान्त करनेमें समर्थ नहीं है। खुलासा. इस 
प्रकार है--प्रमाणलक्षण व्यवहार निश्चयनयको ग्रहण करके भो अन्य- 
योग व्यवच्छेद नहीं करता और अन्ययोगव्यवच्छेदके अभावसें वह व्यव- 
हारलक्षण भावक्रिया (पराश्चित विकल्प) को रोकनेमें असमर्थ है। 
अतएव वह आत्माको ज्ञानस्वरूप चेतन्यमें स्थापितत करनेके लिए असमर्थ 
ही है। उसीको समझाते हुए कहते हैं--निर्चयनय तो एकत्वको श्राप्त 
करनेके साथ आत्माको ज्ञानस्वरूप चेतन्यमें स्थापित कर परमानन्दको 
उत्पन्त करता हुआ उसे वीतराग करके स्वयं निवृत्त होता.हुआ उसे 
(आत्माको) नयपक्षसे अतिक्रान्त करता है, इसलिये वह सब प्रकारसे 
पुज्य हैं। तथा निरचयनय परमार्थका प्रतिपादक होनेसे भृतार्थ है, 
क्योंकि इसी विधिसे आत्मा स्वयंमें अविश्वान्तरूपसे अन्तहंष्टि होता है । 

यहाँ प्रमाण सप्तमंगीका कोई भी भंग सोक्षमागमें अनुपादेय है यह 
स्पष्ट करके नयसप्तभंगीका प्रथम भंग ही प्रयोजनीय है यह सुस्पष्ट 
किया गया है । । # ० | 

शंका--मोक्षमार्गमें नयसप्तभंगीके टद्वितीयादि भंग क्‍यों प्रयोजनीय 
नहीं है ! ु 


समाधान--क्‍्योंकि एकत्वको बतलानेवाले निश्वयनयका जो अवं- 
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लम्बन लेकर एकत्वस्वरूप आत्माके अनुभवके सन्मुख होनेका उद्यम 
कर रहा है उसके अन्य सब विकल्प स्वयं छूट जाते हैं| 
दंका--जब यह आत्मा निर्णय करनेके सन्मुख होता है तब क्या 
विचार करता है ? 
समाधान--तव अवश्य ही वह यह विचार करता है कि मोक्षमार्यमें 
निशचयका अवलम्बन लेना ही प्रयोजनीय है, अन्य नहीं। और जब 
यह जीव ऐसा निर्णय कर लेता है तभी वह निरचयस्वरूप एकत्व- 
के सन्‍्मुख होनेका उद्यम करनेमें समथ होता है । 
इसीलिये नयचक्रमें यह कहा गया हैं-- 
ववहारादो बन्धो मोबखों जम्हा सहावसंजुत्तो । 
तम्हा कुरु त॑ं गठणं सहावमाराहणाकाले ॥३४२॥ 
यत: व्यवहारसे (पराश्चित विकल्पसे) बन्ध होता है और स्वभावमें 
लीन होनेसे मोक्ष होता है, इसलिये स्वभावकी आराधनाके समय 
व्यवहा रको गौण करना चाहिये ॥३४२॥ 
और भी कहा है-- 
जीवो सहावमओ कहूं पि सो चेव जादपरसमओ । 
जुत्तो जइ ससहावे तो परभावं खु मु चेदि ॥४० २॥ 
जीव अपने स्वभावमय है, किसी प्रकार वह परसमय हो गया है। 
यदि वह॒ अपने स्वभावमें छीन हो जाय तो परभावको छोड़ देता है 
अर्थात्‌ परभावसे स्वयं मुक्त हो जाता है ॥४०२॥ 
परभावसे मुक्त होना ही मोक्ष है। इससे सिद्ध हुआ कि स्वभावमें 
लीन होना ही मोक्षका उपाय है, अन्य नहीं | ३ 
इसी त्तथ्यको दूसरे प्रकारसे स्पष्ट करते हुए पंचस्तिकायमें लिखा है- 
जीवो सहावणियदों अणियदगुणपज्जजोध परसमओरों । 
जइ कुणइ सगसमयं-पव्भस्सदि कम्मबंघादों ॥१०५॥ 
जीव स्वभावनियत होनेपर भी संसार अवस्थामें अनियत्त गुण- 
पर्यायवाला होनेसे परसमय है। यदि वह स्वसमयरूप परिणमता है तो 
द्रव्य-भाव उभयरूप कर्मंबन्धसे छूट जाता है | 
जीव ज्ञान-दर्शनस्वभाव है । किन्तु संसार अवस्थामें अनादि काछसे 
मोहोदयका अनुसरणकर उपरक्त उपयोगवाला होकर राग-द्रेषादि रूप 
२३ 











छह 
धु स्कक, 
गे जा 4६ पे ् 
पीर हि 6 ४ ॥& (3 ८ छिप वो 5 
पाए नल | ५ ७ दी | ] हक ). 
हट है | यु तक $ 20 £्नन 7 5 ्  छ ।(१॥ [१ ड न, प्है. 2३ 
एप पीट ६ छः है ही 5 एए है ।+ मे 
2 9 9 एड | कप हि धन 0 हि ॥7 2 
कै भा ४ ९) 6, (८ ५ नि |] ५ कील हट ल 
5 5 कि / आाएतीए (६ | गाज ० पु ्ि हि ॥ ६ ७ 0 कक 
न फ्ि पु 2 ५ बरीए (७४४ 9 ९ # ता 4 (6५ हे पपि “7 रू 
४ फिए हे तत्क डिक हि (7) छि ४. न टि,, ++ कपः 
गा एफ > ५ तै८ (0 भ्ः एि ९/ (४: (१६ पि।, ५३८ हुए पे हि. (0 [7] 
॥0 40९ की हक पिला 04 ५ छ उई गए ०. कि ६ | चिः है नप बीए! व 
जा ऑिऑ ऑए।, 0 धिएजल+किनि गन | 9 नए प्र पर ऑि एफ डिः < (हि! 
पी हे ० ए ५ हि ० ३ न ५ % चिप छत ए ४० 
० ए ता 5 हित. पड ५८, है ह> 
५०. ॥ ए ४ ५. (हे ४ ही मी मि ५ १ >> हि न हं | तप: ५ कट 
धि फि ॥९ ४ नि र्घ॑ प्‌ | (2५ पं व हुए यु ्ि 7 पा प्ि छि ६ ५) हैस्नर | बय कि [ *ध है ४ (' 0, हरे हि | 
2 कि ए एफ प ५ ५ ७ ५ 050 7 आए पा... ४४/ २ ॥४ प 0 ४ ५ 
्ट हर एिः नीऐ १ ७ प्ि कं भी गंह हि तर के? हे, ॥म तट कि नि 
| 5 >> ४ १ १, ५ कहे धर हैः जि 0! |! पेड़ क्एए +ा (0 + प्‌ (७ रा 
पु | न ि विः ठि पा  शथ 9 हु दर फ (| 2 ( ७ ्ि पट फ् | * भर १७ | *मर् (5६ ॥ मन ; द ए 
५ ० हि फिट ५ हि पे 9 (० ( 0 हि गए, व प्‌ 7 7 
थे कि 3 जी है कर कप पड 3 व 58० 
2 | ह ४ ५9 ४ ए पफछिफिक ४ एतए .. ० | तो फि 
॥72 «'ए ॥९' जा ३4 भट्ट ए' (४ 7: ॥0'४ «5 ४ || 0५० 3 हक चर है 
पि एि 5 | रि. 5 गा छि ४ ५ ष फ्िछ्ि ऐ मै हे 0. | (हे 3, सा 
न गे ६5] [डा . ए रा पा प प तह लत पऊ  र्एः मै 5 
कह है हि जानी 3 4: है... | ॥# हि मिल जा 
£ ८ 0 हे है 68 तिल ४, हि हि मफि जी आय ए हट पि | हि 
हज 95 (एाए ९ 60 धड़ पर (१ | ५ पा न 5 5 यु / ५] थ् 
है. 6 2 | ण्तित ४ "7 ९ ( हि ७ श एिण ४ 
के “2 ॥९१ ४ ५ ७ ४ 7 +कर | हा तर कि [0 5 मर] "प 5 
(६. ॥७ 75, 7 कि कि ५ कि (०0 ॥९* ५ ५ ४ ॥६ भिपि ॥+ है; भर व थ्ि शा ः 
[९ ्‌ ९४ 2 ह् लि 4 १ ऐं इन रु है ।छ। व (१ |: हा गे ०. 3 0 हट 7" अल पति है] ्िँ 
(० ४ 53: (8! 799 | सा नि | कै ॥४ पे £ पपी 30 
तक « लि / कि आए व हे 5 ४ 5: 0: (0 ४ (5१4४ 
्े 0 90 0 ते थी ॥१ ९! १" (९, # [! 77 से हवा १ ५ ए' 0 ११ ॥ जिन ॥| ॥ १, हक 
9 [' ॥ हज ५ ह (०५ जा 0) ए' > मर हर, ७ 72 जि जि 0 (ः 
५ 9 जप: रे ५ 2 (7 ॥8 ५० |॥8 हि ५ 6 ४ (एफ 
फ्रर (0 ॥॥॥: पि 0" फः ५ ६ ॥% ५ तैड (7 न्‍्क ह ५ /5 ३ गा ! थम 9] छा ! ६ बाएं रे पर ख्ि न | ७ हि शा | 
#, 5 वि | ० जि प्र * ५ है ० (7 नो. कक “न है 5 चच् ॥, रे 
५ (४ ए्ि कि हट ५ 2 0९" | ४ भा ५४ ४ (0 0 आप] (/ 2 ॥॥0/ 
5 पा पा पु छि।ए।.. ६ ० (७ गए... ७ एज 4९! हा | ॥ जता 
हु प्र 5 है ॥ ७ ० ४० ४ भुए 7 ५५०. ६ (४: 0ह* ४ व एटा ए का (्ि है श्ञ 
9 (ट्री व: एि ए हः जज त्८ ॥£ ५ १५७ जीप (ए है प्मि 5 पं 
(जाई ४६ ५ हक कन्कमव बट गिः ही 75  ब 0 | ५५० 6 फि ५३% नहर (८: हि ञ्न्ण / (का भर पि हे हे 
ये बीए! ० ७  टिः ४ ण्ि ॥ १ढ़ खि धि + ॥ 5 | # 6 *ए आए ( (7 £ 
गए! हि | (2 (५ जीप ्ि |।ि 7, [७ 0 श  ए श पे बीए (८ हि 
9 फ्ि 5 6 ता: 8 ५ हि रण १ ४ 6 
0 49 (८ (६! ट प्र , खा ्ि : गए | न (पएि "्रि 5 
07 (९१ (है ॥ [: /£ 6८ ५ तर ्ठि ० हट 
6 सा पाए फ/ हि 
हु जज शेर हि 


भनेकान्त-स्याद्ादमीमांसा ३५५ 


अनेक अन्त अर्थात्‌ धर्म पाये जाते हैं उसे अनेकान्त कहते हैं। जो भी 
जीवादि पदार्थ हैं वे सब अनेकान्तस्वरूप हैं यह इस कथनका तात्पय॑ है। 
जो कोई पदार्थ अस्तिरूप है वह प्रत्येक त्रेकालिक होनेके साथ अर्थक्रिया- 
कारी भी है । और वह तभी उक्त विधिसे अर्थक्रियाकारी बन सकता है 
* जब उसे अनेकान्तस्वरूप स्वीकार किया जाय । इसी तथ्यको स्पष्ट 
करते हुए स्वामी कार्तिकेय स्वरचित द्वादशानुप्रेक्षामें कहते हैं-- 
ज॑ं व॒त्यु अणेयंतं त॑ चिय कज्ज॑ करेदि णियमैण । 
बहुधम्मजुदं॑ अत्थं कज्जकर॑ दीवदे छोए ॥ २२५ ॥ 

जो वस्तु अनेकान्त स्वरूप है वही नियमसे काये करनेमें समर्थ है, 
क्योंकि लछोकमें बहुत्त धर्मवाला अर्थ ही कार्यंकारी देखा जाता है ॥२२५॥ 

शंका--वस्तु बहुत धर्मोवाली होती है इसका क्या अर्थ है ? जेसे 
जीव द्रव्य लीजिये । वह दर्शन, ज्ञान, चारित्र, सुख और वीय॑ भादि 
अनन्त धर्मोवाला है या अस्तित्व, वस्तुत्त आदि अनन्त धर्मोवाला है। 
इस प्रकार वस्तु बहुत धर्मोवाली है, अनेकान्तका क्या यह अर्थ लिया 
जाय या इसका कोई दूसरा अथे है । 

समाधान--विचार कर देखा जाय त्तो प्रत्येक वस्तु केवल उक्त 
विधिसे ही अनेकान्तस्वरूप नहीं स्वीकार की गई है ! किन्तु प्रत्येक वस्तु- 
को अनेकान्तस्वरूप स्वीकार करनेका प्रयोजन ही दूसरा है) बात यह 
है कि प्रत्येक वस्तुका स्वरूप क्या है इसे स्पष्ट करते हुए जेनदशनमें यह 
स्पष्ट किया गया है कि प्रत्येक वस्तु जैसे स्वद्रव्यादिकी अपेक्षा अस्ति- 
स्वरूप है वैसे वह परद्रव्यादिकी अपेक्षा अस्त्तिस्वरूप नहीं है, क्योंकि एक 
द्रव्यमें अन्य सजातीय और विजात्तीय अन्य द्रव्योंका अत्यन्ताभाव है | 
यदि ऐसा स्वीकार न किया जाय तोन तो प्रत्येक द्रव्यका स्वत्तल्त्र 
अस्तित्व ही सिद्ध होता है और न ही प्रत्येक जीवकी वन्च-मोक्ष व्यवस्था 
ही वन सकती है। यह तो है ही, इसके साथ ही एक वस्तुमें भी धर्मी 
और अनन्त धर्मोको अपेक्षा विचार करने पर उनमेंसे भी प्रत्येकका अपने 
अपने विवक्षित स्वरूपादिकी अपेक्षा स्वतन्त्र अस्तित्व सिद्ध होता है, 
व्योंकि जैसे प्रत्येक धर्मी स्वरूपसे सत्‌ है वेसे ही गुण-पर्यायरूप श्रत्येक 
धर्म भी स्वरूपसे सत्‌ हैं। कोई किसीके कारण स्वरूपसत्‌ हो ऐसा नहीं 
है। जैनदर्शनमें स्वरूपसे सत्‌ और पररूपसे असत्‌ इत्यादि तथ्यको स्वी- 
कारकर जो अनेकान्तकी प्रतिष्ठा है उसका प्रमुख कारण यही है। मैद- 
विज्ञान जैनदर्शंनका प्राण है, इसलिये उक्त विधिसे अनेकान्तको 
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हृदयंगम करने पर हो भेदविज्ञानमें निपुणता प्राप्त होना सम्भव हैं, 
अन्य प्रकारसे नहीं । उदाहरणार्थ जब यह कहा जाता है कि रत्नत्रय 
ही मोक्षमाग है ततब्र उसका अर्थ होता है कि रत्नत्नयको छोड़कर अन्य 
कोई मोक्षमार्ग नहीं है। इसे और खुलासा कर समझा जाय तो यह 
कहा जायगा कि यद्यपि जीव वस्तु अनन्त घर्ंगभित एक पदाथे है, परल्तु 
उसमें भी मोक्षमारगंता मात्र रत्वत्रयपरिणत आात्मामें ही घटित होती है, 
अन्य अन्त धर्मपरिणतत आत्मामें नहीं । इस प्रकार विविध हृष्टिकोणों 
से देखने पर एक ही वस्तु केसे अनेकान्तस्वरूप है यह स्पष्ट हो जाता 
है, इसलिये उसके स्वरूपका ख्यापन करते हुए समयसार आत्मख्यात्ति 
टीकामें कहा भी है-- 


तन्न यदेव तत्‌ तदेव अतत्‌ यदेवैक॑तदेवानेक॑यदेव सत्‌ तदेव असत्‌ यदेव 
निय॑ तदेव अनित्यं इत्येकस्मिन्‌ वस्तुत्वनिष्पादकपरस्परविरुद्धशक्तिह्यप्रकाशन- 
मनेकान्तः । 

स्वतन्त्र सत्ताकी वस्तुएँ अनन्त हैं। उन्हें वुद्धिगम्य करके विविध 
हृष्टिकोणोंसे देखने पर प्रत्येक वस्तु कैसी प्रतीतिमें आती है इसीका 
ख्यापन करते हुए परभागममें कहा है-- 


जो तत्‌ है वही अतत््‌ है, जो एक है वह्दी अनेक है, जो सत्‌ है वही 
असत्‌ है तथा जो नित्य है वही अनित्य है इस प्रकार एक ही वस्तुमें 
वस्तृत्वकी प्रतिष्ठा करनेवाली परस्पर विरुद्ध दो शक्तियोंके प्रकाशनका 
नाम अनेकान्त है | 


५. चार युगलोंकी अपेक्षा अनेकान्तकी सिद्धि 


यद्यपि जीवद्रव्य अनन्त हैं। पुद्गल, द्रव्य उनसे भी अनन्‍्तगुणे हैं। 
धर्म, अधर्म और भाकाश द्रव्य प्रत्येक एक-एक हैं . त्था कालद्रव्य छोका- 
काशके जितने प्रदेश हैं तत्प्रमाण हैं। उनमेंसे यहाँ उदाहरणस्वरूप एक 
जीव द्रव्यकी अपेक्षा विचार करते हैं। उसमें भी अनेकान्तके स्वरूपका 
ख्यापतत करते समय जिन परस्पर विरुद्ध चार युगलोंका निर्देश कर आये 
हैं उनको ध्यानमें रखकर क्रमसे मात्र आत्मत्तत्व्का निरूपण करेंगे-- 


१ पहला युगल है--आत्मा ततुस्वरूप ही है और अत्तत्स्वरूप ही 
है, क्योंकि अन्तरंगमें अपने सहज ज्ञानस्वरूपके द्वागा तत्स्वरूप हो है 
और बाहर अनन्त ज्ञेयोंको जानता है इस अपेक्षा वह अत्तत्स्वरूप ही है। 


२, दूसरा युगल है--आत्मा, एक ही और अनेक ही है, क्योंकि सह 
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प्रवत्तमान गुण और क्रमशः प्रवृत्तमान पर्यायों स्वरूप अनन्त चैतन्यरूप 
अंशोंके समुदायपनेकी अपेक्षा वह एक ही है और सहज हो अविभकक्‍त 
एक द्रव्यमें व्याप्त सह प्रवृत्तमान गुण और क्रमशः प्रवृत्तमान पर्याय- 
स्वरूप अनन्त चेतन्य अंशरूप पर्यायोंकी अपेक्षा वह अनेक ही है। यहाँ 
भेद-कल्पनामें गुणोंको पर्याय कहा गया है । 


३, त्तोसरा युगल है--आत्मा सत्‌ ही है और असत्‌ हो है, क्योंकि 
बह अपने स्वद्र॒व्य-क्षेत्रकाल-भावरूपसे होनेकी शक्तिरूप स्वभाववाला 
है, इसलिये सत्‌ ही है और परद्रव्य-क्षेत्रकाल-भावरूप न हाॉनेकी शक्ति- 
रूप स्वभाववाला है, इसलिये असत्‌ ही है । 


४. चौथा युगल है--भात्मा नित्य ही है और अनित्य ही है, क्योंकि 
अनादि-निधन-अविभाग एकरस परिणत होनेके कारण वह नित्य ही है 
और क्रमशः प्रवतंमान एक समयको मर्यादावाले अनेक वृत्त्यंशरूपसे 
परिणत होनेके कारण वह अनित्य ही है। 


इस प्रकार एक ही भात्मा तत्‌ है और मतत्‌ है, एक है और अनेक 
है, सत्‌ है और भसत्‌ है तथा नित्य है और भनित्य है। इसलिये वह 
अनेकान्तस्वरूप है यह निश्चित होता है। इसी प्रकार जितना भी द्रव्य- 
जात है उममेंसे प्रत्येकको अनेकान्तस्वरूप घटित कर लेना चाहिये । 


दका--श्री समयसार परमागममें आत्माको ज्ञानमात्र कहा गया है 
सो यदि आत्मद्रव्य ज्ञानमात्र होनेसे स्वयं ही अनेकान्तस्वरूप है त्तो फिर 
आत्मतत्त्वकी सिद्धिके छिए पृथक्से अनेकान्तकी प्ररूपणा क्यों की 
जातो है ? 


समाधान--अज्ञानी जन आत्मतत्त्वको ज्ञानमात्र नहीं मानते, इसलिये 
आत्मतत्त्व ज्ञानमात्र है यह उपदेश दिया जाता है। वस्तुतः अनेकान्तके 
बिना ज्ञानमात्र आत्मतत्त्वकी सिद्धि होना सम्भव नहीं है, इसलिए पृथक्‌- 
अनेकान्तकोी प्ररूपणा की जाती है | 
 शंका--जैसे प्रत्येक वस्तु अनन्त धर्मंगरभित एक वस्तु है वैसे ही 
आत्मा भी अनन्त घरंगर्भित एक वस्तु है। फिर प्रकृतमें उसे ज्ञाचमात्र 
क्यों बतलाया गया हैं। 
समाधान--लक्ष्य-छक्षणमें अमेद करके आत्माको ज्ञानमात्र कहनेमें 
कोई विप्रतिपत्ति नहीं है। यद्यपि आत्मा भी अन्य द्रव्योंके समान अनन्त- 
धर्मंगर्भित एक वस्तु है । किन्तु उसमें साधारण और असाधारण दोनों 








घप्रक्तारले के डेट ज्लप साधारण चरम हैं दे क्वन्च तर 
कारक बम हां जा साधारण बम हु दे अन्य द्रव्यास दात्मद्रत्यक 
४ 3ँ८+प 3 जा दझसाधारण >> दी पर्यायरूप दी छ्क़ 
संदक नहा हा सकते । जा कसादारण हाकर भा पयायरूप हूं व ना एछुक् 
ख्यथायन करनेमें ० ०2] लत 5 








रण होकर भी तरिकाल सम्न्वित है ऊँसे चारि सन्‍्त्र और दी 
रण होकर भी त्रिकाल व्याप्ति समन्दित है जँसे चारित्र, सुख बौर बीच 
बादि दो वे भी दोघगम्य होने पर ही दर स्च्च्चदं 
लांद सा वे भा वोषगम्य होने पर ही माने जाते हैँ। भतः दे स्वयं 

ाञयसस्शाओंं >स्झस-ः कि 3 जे अमसमर्र ०] न्ह्ा जल इप 
जार्मतत्तका अच्च द्धब्यात पृथक्त करनम बसमय हां रहा दह्ांद सा 


हक 

2. आल श्थ्‌ ् 
5ह बचाक्रानस्वरुप हैं। एक छान ही ऐसा है जो वनुभवगोचर है, इस- 
थे ..] रे 
लिए उस द्वारा आत्मत्तत्तका बन्य द्वव्योंस पथक करना खसम्भद हर 
इसलिए लितागमर्से फल कक ॥:०७४< 
इंदालए द्धिचागममन आत्माक्ता ज्ञाचमात्र स्दाक्तार किया गया 

तत्वायवबातिकर्मे 

ठत्त्वायवातिकर्म लक्षण किसे कहते हैं इसका निर्देश करते हुए वत्त- 
लाया है-- 


#₹च 
अननाकनण ने, 


परतस्तर्यात्कर साठ यदाच्यत्त लक्पतद उल्लकगम 
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सभी पदादे ( परक्षेत्रपदेकी लपेला ) परस्पर मिलकर रहते हैं, इसः 
लिए जिसके द्वारा एक पदार्यको दूसरे पदायसे जुदा किया जाता है उस्ते 
लक्षण कुद्ठत || 


इृष्टिस विचार करने पर द्वव्य ( सामान्ध ) गण (६ प्रत्वेक दृव्य- 


च्द 
व्यावी त्रिकाली विश्येप धर्म ) और पर्वाव [ प्रत्येक द्रव्यव्यापी एक समय- 
वर्ती वर्मदिशेष ) का छल्षण स्वत्तन्त्र रूपसे प्रतीत्तिमं बाता है। यही 


र्म 
कारण है कि प्रकृतमें इसी दृष्टिकों माध्यम ठवा कर बनेकान्तस्वरूप 
वस्तकी व्यवस्था की गई है। एक द्वी वस्द दसरी वस्तुसे लत्यन्त सिन्‍न 
उसे दिखलाना यहाँ मुख्य प्रयोजन नहीं हैं। यहाँ तों 
प्रयावपत्रका बपलओा केस ततृ-अत्तत, एक 
केक, सत्‌-असन्‌ और नित्य-अनित्यस्वरूप है यह दिखलाया हैं। ऊँच- 
अनेकान्तस्दरूप दिखछाचा यह मुख्य प्रयोजन 


ह-.। घ्स्य्यथा कक प्रत्यक | अल ककाए००मय्ान भा. ख्द्य्स 
है। बन्यया प्रत्यक दच्तु स्वध्म जनकल्तस्वरूद चहा स््द्धि हांदा 


जज 




















उत्त्वाथवात्िक ब० ४ सुद्र ४डग्न ऊूँवि पदाश्य जनकान्तात्मक्र कद ह्‌ 
इसका विचार करते हुए लिखा है-- 








ऊाद पदाथ एक हाकर मा अनकंरूप हूं क्योंकि भा द्स 
5 सन कोई मेद हैः 
विलकण स्वलूपवाला हैं| दस्तुत: देखा जाय तो बभादमे कोई मेद हष्ठि- 
०-2 अ मल... आदयें लक और नेक मेंद 
गाचन नहां हाता । उसके विपनचीत मावमें तो अनेक वर्म जोर बनेक मेंद 
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का उत्पाद नहीं है। इस प्रकार स्वकी अपेक्षा उत्पाद एक होकर भी 
उसमें परकी अपेक्षा अनन्तरूपता घटत हो जाती है। यह एक उदाहरण 
है। परसे भेद दिखलानेकी अपेक्षा इस प्रकार सर्वत्र समझ लेना चाहिये। 

इस प्रकार लोकमें जितने भी सदभावरूप पदार्थ हैं उनमेंसे प्रत्येक 
केसे अनेकान्तस्वरूप हैं इसका संक्षेपमें ऊहापोह किया | 
६. स्पाह्ाद और अनेकान्त 

अब अनेकान्तस्वरूप वस्तुका वचन मुखसे विचार करते हैं। अने- 
कान्तस्वरूप एक ही वस्तुका शब्दों द्वारा कथन दो प्रकारसे होता है-- 
एक क्रमिकरूपसे और दूसरा यौगपद्यरूपसें | इनके अतिरिक्त कथनका 
तीसरा कोई प्रकार नहीं है | जब भस्तित्त्व आदि अनेक धर्म कालादिकी 
अपेक्षा भिन्‍न-भिन्‍न रूपसे विवक्षित होते हैं तव एक शब्दमें अनेक धर्मो- 
के प्रतिपादनकी शक्ति न होनेसे उनका क्रमसे प्रतिपादन किया जाता 
है। इसीका नाम विकलादेश है। परन्तु जब वे ही अस्तित्वादि ध्मे 
कालादिकी अपेक्षा अभेदरूपसे विवक्षित होते हैँ तब एक ही शब्द द्वारा 
एक धर्ममुखेन तादात्म्यरूपसे एकत्वकोी प्राप्त सभी धर्मोका अखण्डरूपसे 
युगपत्‌ कथन हो जाता है। इसीका नाम सकलादेश है | विकलादेश 
नयरूप है और सकलादेश प्रमाणरूप है। कहा भी है--विकलादेश तया- 
धीन है और सकलादेश प्रमाणाधीन है । 


७. सकलादेशकी अपेक्षा ऊअहापोह 

जिस समय एक वस्तु अखण्डरूपसे विवक्षित होती है उस समय वह 
भस्तित्वादि धर्मोकी अभेदवृत्ति या अभेदोपचार करके पूरीकी पूरी एक 
दव्द द्वारा कही जाती है। इसीका नाम सकलादेश्ष है, क्योंकि द्रव्याथिक 
नयसे सभी धर्मोमें अभेदवृत्ति घटित हो जानेसे अमेद है तथा पर्यायाथिक 
नयसे प्रत्येक धर्ममें दूसरे धर्मोसि भेद होने पर भी अभेदोपचार कर लिया 
जाता है। जिसे स्थाद्वाद कहते हैं उसमें इस दृष्टिसे प्रत्येक भंग समग्र 
वस्तुको कहनेवाला माना जाता है इसीको भागे सप्तभंगीके द्वारा स्पष्ट 
करते हैं--- 
८. सप्रभंगीका स्वरूप और उससमें प्रत्येक भंगकी सार्थकता 

सप्तभमंगी कहनेसे इसके अन्तगंत सात भंगोंका बोब होता है । वे हैं-- 
(१) स्यात्‌ है ही जीव, (२) स्यात्‌ नहीं ही है जीव, (३) स्थात्‌ अवक्तव्य 
ही है जीव, (४) स्थात है और नहीं है जीव, (५) स्यात्‌ है और अवक्तव्य 
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है जीव, (६) स्थात्‌ नहीं है और अवक्तव्य है जीव तथा (७) स्यात्‌ है, 
नहीं है और अवक्तव्य है जीव । 

प्रइनके वश होकर एक वस्तुमें अविरोधपुवंक विधि-प्रतिषेध कल्पना- 
का नाम सप्तभंगी है । किसी वस्तुको जाननेके लिए जिज्ञासा सात प्रकार- 
की होती है, इसलिए एक सप्तभंगीमें भंग भी सात्त ही होते हैँ । ये भंग 
पुर्वमें दिये ही हैं । 

शंका--उक्त सात भंगोंमें यदि 'स्थादस्त्येव जीव: यह भंग सकला- 
देशी है त्तो इसी एक भंगसे जीवद्रव्यके सभी धर्मोका संग्रह हो जाता है, 
इसलिये आगेके सभी भंग निरथंक हैं ? 

समाधान--गौण और मुख्य विवक्षासे सभी भज्भ सार्थक हैं । द्रव्या- 
थिक नयको प्रधानता और पर्यायाथिक नयकी गौणतामें प्रथम भड्ड 
सार्थक है। तथा पर्थायाथिक नयकी मुख्यता और द्रव्याथिकनयकी 
गौणतामें दूसरा भद्भ साथ्थंक है। यहाँ इत्तना विशेष जानना चाहिये 
कि यहाँ प्रधानता केवल शब्द प्रयोगकी है। वैसे प्रमाण सप्तभद्भीकी 
भपेक्षा वस्तु तो प्रत्येक भजुमें पूरी ही ग्रहण की जाती है। जो शब्दसे 
कहा नहीं गया है अर्थात्‌ गम्य हुआ है वह प्रकृत्तमें अप्रधान है। तृत्तीय 
भज्जुमें कहनेकी युगपत्‌ विवक्षा होनेसे दोनों ही अप्रधान हो जाते हैं, 
क्योंकि दोनोंको एक साथ प्रधानभावसे कहनेवाला कोई शब्द नहीं है । 
चौथे भज्में क्रमशः उभय धर्म प्रधान होते हैं।.इसी सरणिसे आगेके तीने 
भज्ोंका विचार कर लेना चाहिये। 


<. प्रत्येक भंगमें 'अस्ति' आदि पदोंकी सार्थकता 

स्यादस्त्येव जीव:ः इस वाक्यमें 'जीव'पद विशेष्य है--द्रव्यवाची 
है और 'अस्ति' पद विशेषण है--गुणवाची है | - उनमें परस्पर विशेषण- 
विशेष्यभाव है इसके द्योत्ततके लिये 'एव' पदका प्रयोग किया गया है । 
इससे इत्तर धर्मोकी निवृत्तिका प्रसंग प्राप्त होनेपर उन धर्मोके सद्भाव 
को द्योतत करनेके लिए उक्त वाक्यमें 'स्थात्‌' शब्दका प्रयोग किया गया 
है। यहाँ 'स्थात्‌' तिडन्तप्रतिरूपक निपात है। प्रेकृतमें इसका अथ॑ 
अनेकान्त लिया गया है। 


शंका--जब कि 'स्यात्‌” पदसे ही अनेकान्तका द्योतन हो जाता है ., 
तो फिर 'अस्त्येव जीव.” या 'नास्त्येव जीव: इत्यादि पदोंके प्रयोगकी 
कोई सार्थकता नहीं रह जात्ती है ? ह 
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समाधान--माना कि 'स्थात्‌' पदसे अनेकान्तका द्योतन हो जाता 
हैं फिर भी विशेषार्थी विद्येष शब्दोंका प्रयोग करते हैं। जेसे जीव कहनेसे 
मनुष्यादि सभीका भ्रहण हो जाता है, फिर भी विवक्षित पर्यायविशिष्ट 
जीवको जाननेवाला उस-उस शब्दका प्रयोग करता है । इसलिये पृर्वोक्त 
कोई दोष नहीं है । 


एक वात भौर है। वह यह कि यद्यपि 'स्थात्‌' पद अनेकान्तका 
द्योतक होता है और जो द्योत्तक होता है वह किसी वाचक शब्दके द्वारा 
कहे गये अर्थंकों ही अनेकान्तरूप च्योतन करता है, अतः वाचक द्वारा 
प्रकाश्य धर्मकी सूचनाके लिये इतर शब्दोंका प्रयोग किया जाता है। 
बात्त यह है कि जब हम किसी विवक्षित धर्मके द्वारा बस्तुका कथन 
करते हैं तब वस्तुमें रहनेवाले अन्य सब धर्म अविवक्षित रहते हैं, 
इसलिये उनके सूचित करनेके लिये स्थात्‌' पदका प्रयोग किया जाता 
है। यदि 'स्थात्‌” पदका प्रयोग न किया जाय त्तो सभी प्रयोग अनुक्ततुल्य 
हो जाते हैं। 'स्यात्‌” पद अनेकान्तका द्योतक है इस अर्थंको स्पष्ट करते 
हुए आप्तमीमांसामें आचाय॑ समन्‍्तभद्र कहते हैं-- 
वाक्यष्व नेकान्तद्योत्ती गम्य॑ प्रति विशेषणम्‌ । 
स्यान्निपातो&<र्थयोगित्वात्तत्र केवलिना मपि ॥१०३॥ 
हे भगवन्‌ ! आपके शासनमें '्यादस्त्येव जीव. या 'स्थान्नास्त्येव 
जीव” इत्यादि वाकक्‍्योंमें अर्थके सम्बन्धवश 'स्यात्‌” पद अनेकान्तका 
दयोतक होता है और गरम्य अर्थका विशेषण होता है। प्रकृतमें स्यात्‌' 
पद निपात है । यह केवलियों और श्रुतकेवलियों दोनोंको भभिमत है | 


यहाँ आचाय॑ समन्तभद्वने यह स्पष्ट किया है कि सप्तभज्ीके प्रत्येक 
भज्को 'स्थात्‌' पदसे युक्त करनेके दो प्रयोजन हैं। प्रथम प्रयोजनके 
अनुसार तो प्रत्येक वाक्यमें 'स्यात्‌' पद अनेकान्तका द्योत्तक होता हैं, 
क्योंकि निपात्त च्योतक होते हैं ऐसा वचन है। दूसरे प्रयोजनके अनुसार 
जिस वाक्यमें जो गम्य अर्थ है उसका विशेषण होनेसे वह अपेक्षा विशेष- 
को सूचित करत्ता है । इससे हम जानते हैं कि प्रथम भज़में 'जीव है ही 
यह जो कहा गया है वह अपेक्षा विशेषसे ही कहा गया है और दूसरे 
भडुमें 'जीव नहीं ही है” यह जो कहा गया है वह भी अपेक्षा विश्येषसे 
ही कहा गया है। इस प्रकार प्रत्येक भज्ुमें 'स्थात्‌' पदका प्रयोग होनेसे 
एक तो अनुक्त धर्मोका स्वीकार हो जाता है दूसरे विवक्षित भंग किस 
अपेक्षासे कहा गया है इसका सूचन हो जाता है यह उबत कथनका 
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(५) गुणीसे सम्बन्ध रखनेवाला जो देश अस्तित्वका है वही देश अन्य 
समस्त धर्मो का है, इसलिये गुणिदेशकी अपेक्षा समस्त घर्मोकी एक 
वस्तुमें अभेदवृत्ति वन जाती है। (६ ) जो उपकार अस्तित्वके द्वारा 
किया जाता है वही अनन्त धर्मों के द्वारा किया जाता है, इसलिये उप- 
कारकी अपेक्षा एक वस्तुमें समस्त धर्मोकी अभेदवृत्ति वन जाती है| 
(७) एक वस्तुरूपसे अस्तित्वका जो संसर्ग है वही अनन्त धर्मोका है, 
इसलिये संसर्गकी अपेक्षा एक वस्तुमें समस्त धर्मोकी अभेदर्वात्त बन 
जाती है। (८) जिस प्रकार अस्ति” यह शब्द अस्तित्व धर्मरूप वस्तुका 
वाचक है उसी प्रकार वह अशेप धर्मात्मक वस्तुका भी वाचक है, इस- 
लिये शब्दको अपेक्षा एक बस्तुमें समस्त धर्मोकी अमेदबृत्ति बन जात्ती 
है । यह सव व्यवस्था पर्यायाथिक नयको गौणकर द्रव्याथिक नयकी 
मुख्यतासे बनती है । 


परन्तु पर्यायाथिक नयकी प्रधानता रहने पर अभेदवृत्ति सम्भव 
नहीं है। खुलासा इस प्रकार है--बात यह है कि पर्यायाथिक नयकी 
प्रधानता रहनेपर अभेद वृत्ति सम्भव नहीं है, क्योंकि (१) इस नयकी 
विवक्षासे एक वस्तुमें एक समय अनेक धर्म सम्भव नहीं हैं। यदि एक 
कालमें अनेक धर्म स्वीकार भी किये जाय॑ तो उन्त धर्मोकी आधारभूत 
वस्तुमें भी भेद स्वीकार करना पड़ता है। (२) एक धमंके साथ सन्बन्ध 
रखनेवाला जो वस्तुरूप है वह भन्‍्यका नहीं हो सकता और जो अन्यसे 
सम्बन्ध रखनेवाला वस्तुरूप है वह उसका नहीं हो सकता । यदि ऐसा 
ते माना जाय तो उन धर्मोमें भेद नहीं हो सकता। (३) एक धम्मका 
आश्रयभूत अर्थ भिन्‍न है और दूसरे धर्मका आश्वयभूत अर्थ भिन्‍न है । 
यदि धर्ममेदसे भाश्रयमेद न माना जाय तो एक आश्रय होनेसे धर्मोमें भेद 
नहीं रहेगा । (४) सम्बन्धीके भेदसे सम्बन्धमें भी भेद देखा जाता है, 
क्योंकि नाना सम्बन्धियोंकी अपेक्षा एक वस्तुमें एक सम्बन्ध नहीं बन 
सकता है । (५) अनेक उपकारियोंके द्वारा जो उपकार किये जाते है वे 
अलग-अलग होते हैं उन्हें एक नहीं माना जा सकता है (६) प्रत्येक धर्मका 
गणिदेश भिन्‍न-भिन्‍न होता है वह एक नहीं हो सकता । यदि मनन्‍त 


च्छ 


धर्मोका एक गुणिदेश माच लिया जाय तो वे धर्मं अनन्त न होकर एक 
हो जायेंगे। अथवा भिन्न-भिन्न वस्तुओंके धर्मोका भी एक गुणिदेश हो 
जायगा | (७) अनेक संसर्गोकी अपेक्षा संसर्गर्म भी भेद है, वह एक 
नहीं हो सकता । (८) तथा प्रतिपाद्य विषयके भेदसे प्रत्येक शब्द जुदा- 


जुदा है। यदि सभी धर्मोको एक शब्दका वाच्य माना जायगा त्तो 
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वाचकके अमेदसे उत्त वाच्यभूत धर्मो'में भी भेद नहीं रहेगा। इस प्रकार 
पर्यायटृष्टिसि विचार करने पर कालादिको भपेक्षा अर्थभेद स्वीकार 
किया जाता है। फिर भी उनमें अभेदका उपचार कर लिया जाता है। 
अतः इस विधिसे जिस वचन प्रयोगमें अभेदवृत्ति और अभेदोपचारकी 
विविक्षा रहती है वह वचन प्रयोग सकलादेश है यह निश्चित होता है। 
यद्यपि प्रमाण सप्तभंगीका प्रत्येक भंग सुनयवाक्य है, फिर भी वह , 
प्रमाणाधीन है, क्योंकि उसके द्वारा अशेष वस्तु कही जाती है। 

यह प्रमाण सप्तभंगीके दो भंगोंकी मीमांसा है। शेष पाँच भागोंकी 
मीमांसा भी इसी विधिसे कर लेनी चाहिये। इन भंगोंको विशेष रूपसे 
समझनेके लिये त्त्त्वाथंवातिक भ० ४ के अन्तिम सूत्रवृत्तिपर दृष्टिपात 
करना चाहिये । । 


१०, पुर्वोक्त विषयका सुबोध शेलीमें खुलासा 


यहाँ तक हमने शास्त्रीय हष्टिसि अनेकान्तके स्वरूपका विचार 
किया। आगे उसपर सुबोध शेलीसें .विशेष प्रकाश डाला जाता है। 
यहाँ यह कहा जा सकता है कि जो वस्तु तत्स्वरूप हो वही अत्तत्स्वरूप 
कंसे हो सकती है, क्योंकि एक हो वस्तुको तचत्‌-अतत्‌ स्वरूप माननेपर 
विरोध दिखाई देता है। परन्तु विचारकर देखा जाय तो इसमें विरोध- 
की कोई बात नहीं है । खुलासा इस प्रकार है-- 


यहाँपर वस्तुको जिस -भपेक्षासे तत्स्वरूप स्वीकार किया है उसी 
अपेक्षासे उसे भत्तत्स्वरूप नहीं स्वीकार किया है। उदाहरणाथ एक 
ही व्यक्ति अपने पिताकी अपेक्षा पुत्र है और अपने पृतन्नकी अपेक्षा पिता 
है, इसलिए जिस प्रकार एक ही व्यक्तिमें भिन्न-भिन्न भपेक्षाओंसे 
पितृत्व और पुत्रत्व आदि विविध धर्मोका सद्भाव बन जाता है उसी 
प्रकार प्रत्येक पदाथे द्रव्याथिक हृष्टिसे तत्स्वरूप है, क्योंकि अनन्तकाल 
पहले वह जितना और जेसा था उत्तना और वेसा ही वतंमानकालमें 
भी दृष्टिगोचर होता है और वतंमानकालमें वह जितना और जैसा है 
उत्तना और वेसा ही वह अनन्तकाल त्तक बना रहेगा। उसमेंसे कोई 
एक प्रदेश या गुण खिसक जाता हो और उसका स्थान कोई अन्य 
प्रदेश या गुण ले लेता हो ऐसा नहीं है, इसलिए तो वह सदाकाल 
तत्स्वरूप ही है। क 

किन्तु इस प्रकार उसके तत्स्वरूप सिद्ध होनेपर भी पर्यायरूपसे भी 
वह नहीं बदलता हो ऐसा नहीं है, क्योंकि हम देखते हैं कि जो बालक ._ 
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जन्मके समय होता है । कालान्तरमें वह वही होकर भी अन्य रूप भी 
हो जाता है, अन्यथा उसमें वालक, युवा और वृद्ध इत्यादिरूपसे विविध 
अवस्थाएँ दृष्टिगोचर नहीं हो सकतीं, इसलिए विवक्षामेदसे तत्‌ और 
अतत्‌ इन दोनों धर्मोको एक ही वस्तुमें स्वीकार करनेमें कोई बाघा 
नहीं आती | मात्र अन्वयको स्वीकार करनेवाले द्रव्याथिकनयकी हृष्टिसे 
विचार करनेपर त्तो प्रत्येक पदार्थ हमें तत्त्वरूप हो प्रतीत होता है 
और उसी पदार्थकों व्यतिरिकको स्वीकार करनेवाले पर्यायाथिकनयकी 
दृष्टिसे देखनेपर वह मात्र अतत्स्वरूप हो प्रतीत होता है। इसलिए 
प्रत्येक पदार्थ द्रव्याथिकनयसे तत्स्वरूप ही है और पर्यायाथिकनयसे 
भतत्स्वरूप ही है । 


इसी प्रकार प्रत्येक पदार्थ सत्‌ भी है भर असत्‌ भी है। प्रत्येक 
पदार्थ स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभावरूपसे अस्तिरूप ही है, 
इसलिए त्तो वह सत्‌ ही है भौर उसमें परद्रव्य, परक्षेत्र, परकाल और 
परभावका सबंध! अभाव है इसलिए इस हदृष्टिसि वहु भसत्‌ ही है। 
प्रत्येक पदार्थकी नित्यानित्यता भौर एकानेकता इसी प्रकार साध लेती 
चाहिये, वयोंकि जब हम किसी पदार्थंका द्रव्यहष्टिसि अवछोकन करते 
हैं तो वह जहाँ हमें एक और नित्य प्रतीत होता है वहाँ उसे पर्याय- 
दृष्टिसे देखनेषर उसमें अनेकता और अनित्यता भी प्रमाणित होत्ती है। 


शास्त्रोंमें प्रकृतत विपयको पुष्ट करनेके लिए अनेक उदाहरण दिये 
गये हैं। विचार करने पर विदित होता है कि प्रत्येक द्रव्य एक अखण्ड 
पदार्थ है। इस हृष्टिसि उसका विचार करनेपर उसमें द्रव्यमेद, क्षेत्रभेद 
कालमेद और भावभेद सम्भव नहीं है, अन्यथा वह अखण्ड एक पदार्थ 
नहीं हो सकता, इसलिए द्रव्याथिकहृष्टि ( अभेदहृष्टि ) से उसका अवब- 
लछोकन करनेपर वह तत्वस्वरूप, एक, नित्य और अस्तिरूप ही प्रत्तीतिमें 
भाता है। किन्तु जब उसका नाना अवयव, अवयवोंका पृथक्‌-पृथक्‌ 
क्षेत्र, प्रत्येक समयमें होनेवाला उनका परिणामलक्षण स्वकाल और उसके 
,रूप-रसादि या ज्ञान दर्शंनादि विविध भाव इन सवकी हष्टिसे विचार 
करते हैं तो बह एक अखण्ड पदार्थ अतत्वरूप, अनेक, अनित्य और 
नास्तिख्प ही प्रतीतिमें भाता है । 

प्रत्येक पदार्थ तड्धिन्त अन्य अनन्त पदार्थोसे पृथक्‌ होनेके ऋारण 
उसमें उन अनन्त पदार्थों का अत्यन्ताभाव है यह तो स्पष्ट है ही, अन्यथा 
उसका स्वद्रव्यादिकी अपेक्षा स्वरूपास्तित्व आदि ही सिद्ध नहीं हो सकता 
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और न उन अनन्त पदार्थों में अपने अपने द्रव्यादिकी अपेक्षा भेदक रेखा 
ही खींची जा सकती है। आचाय॑ समन्तभद्वने अत्यन्ताभावके नहीं 
मानने पर किसी भी द्रव्यका विवक्षित द्रव्यादिरूपसे व्यपदेश करना" 
सम्भव नहीं है यह जो भापत्ति दी है वह इसी अभिप्नायको ध्यानमें रख 
कर ही दी है। साथ ही गुण-पर्यायोंके किचित्‌ मिलित स्वभावरूप वह 
स्वयं ही एक है और एक नहीं है, नित्य है और नित्य नहीं है, तत्स्वरूप 
है और तत्स्वरूप नहीं है तथा भस्तिरूप है और अस्तिरूप नहीं है. क्योंकि 

द्रव्याथिकदृष्टिसि उसका अवलोकन करनेपर जहाँ वह एक, नित्य, त्तत्स्व- 
रूप और अस्तिरूप प्रतीतिमें आता है वहाँ पर्यायाथिकदृष्टिसि उसका 

अवलोकन करनेपर वह एक नहीं है अर्थात्‌ अनेक है, मित्य नहीं है अर्थात्‌ 

अनित्य है, तत्स्वरूप नहीं है भर्थात्‌ अत्तत्स्वरूप है और अस्तिरूप नहीं है, 

अर्थात्‌ नास्तिरूप है ऐसा भी प्रतीतिमें आता है। अन्यथा उसमें प्राग- 
भाव, प्रध्वंसाभाव और अन्योन्याभावकी सिद्धि न हो सकनेके कारण न 

तो उसका विवक्षित समयमें विवक्षित आकार हो सिद्ध होगा और न. 
उसमें जो गृणभेद और पर्यायभेदकी प्रतीति होती है वह भी वन 
सकेगी । आचाय॑ समन्तभद्वने प्रागभावके नहीं माननेपर कार्यद्रव्य 
अत्तादि हो जायगा, प्रध्वंसाभावके नहीं माननेपर कार्यद्रव्य॒भनन्तत्ताको 
प्राप्त हो जायगा और इसरेत्तराभावके नहीं माननेपर वह एक सर्वात्मक 
हो जायगा यह जो आपत्ति दी है वह इसी अभिप्रायकों ध्यानमें रखकर 
ही दी है। स्वामी समन्तभद्र 'प्रत्येक पदाथ कथंचित सत्‌ है भौर और 
कर्थंचित्‌ असत्‌ है” इसे स्पष्ट करते हुए कहते हैं :-- 


सदेव सर्व को नेच्छेत्‌ स्वरूपादिचतुष्टयातू । 
असदेव विपर्यासान्त चेन्‍न व्यवतिष्ठते ॥ १५ ॥। 
ऐसा कौन पुरुष है, जो, चेत्तन और अचेतन समस्त पदार्थ जात 
स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभावकी अपेक्षा सत्स्वरूप हो हैं, ऐसा 
नहीं मानता और परद्रव्य, परक्षेत्र, परकाल और. 'परभावकी अपेक्षा 
भसत्स्वरूप ही हैं, ऐसा नहीं मानता, क्योंकि ऐसा स्वीकार किये बिना 
किसी भी इष्टत्तत्वकी व्यवस्था नहीं बन सकती ॥१५॥ ह 
उक्त व्यवस्थाको स्वीकार नहीं करनेपर इष्ट तत्त्वकी व्यवस्था 
किस प्रकार नहीं बन सकती इस विषयको स्पष्ट करते हुए विद्यानन्द- 
. स्वामी उक्त इलोककी टीकामें. कहते. हैं-- 
...._ स्वपरख्पोपादानापोहनब्यवस्थापाच्त्वाहस्तुनि. वस्तुत्वस्थ, . स्वरूपादिव 
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पररूपादपि सत्त्वे चेतनादेरचेतनादित्वप्रसंगातु तत्स्वात्मवतू, पररूपादिव स्वरूपा- 
दप्यसत्त्वे सर्वथा बृस्यतापत्ते:, स्वद्रव्यादिव परद्रव्यादपि सत्ते द्रव्यप्रतिनियम- 
विरोघात ! 


इसमें सर्वप्रथम तो वस्तुका वस्तुत्व क्या है इसका स्पष्टीकरण करते 
हुए आचाय॑ विद्यानन्दने कहा है कि जिस व्यवस्थासे स्वरूपका उपादान 
और पररूपका अपोहन हो वही वस्तुका वस्तुत्व है। फिर भी जो इस 
व्यवस्थाको नहीं मानना चाहता उसके सामने जो आपत्तियाँ आती हैं 
उनका खुलासा करते हुए वे कहते हैं-- 

१. यदि स्वरूपके समान पररूपसे भी वस्तुको अस्तिरूप स्वीकार 
किया जाता है तो जितने भी चेतनादिक पदार्थ हैं वे जैसे स्वरूपसे चेतन 
हैं वेसे ही वे अचेतन आदि भी हो जावेंगे | 

२. पररूपसे जेसे उनका असत्त्व है उसी प्रकार स्वरूपसे भी यदि 
उनका असत्त्व मान लिया जाता है तो स्वरूपास्तित्वके नहीं वननेसे 
स्व॑था शृन्यत्ाका प्रसंग भा जायगा । 

३. तथा स्वद्रव्यके समान परद्रव्यरूपसे भी यदि सत्त्व माने लिया 
जाता है तो द्रव्योंका प्रत्तिनियम होनेमें विरोध आ जायगा | 

यत्तः उक्त दोष प्राप्त न हों अतः प्रत्येक चेतन-अचेतन द्रव्यको 
स्वरूपसे सदरूप ही और पररूपसे असद्रूप ही मानना चाहिए । 


११, उदाहरणद्वारा उक्त विषयका स्पष्टीकरण 

एक घटके आश्रयसे भट्टाकलंकदेवने घटका स्वात्मा क्या और 
परात्मा क्या इस विषयपर महत्त्वपूर्ण प्रकाश डाला है। इससे समय- 
प्राभृत भादि शास्त्रोंमें स्‍्व्समय और परसमयका जो स्वरूप बत्तलाया 
गया है उसपर मौलिक प्रकाश पड़ता है, इसलिए यहाँपर घटका स्वात्मा 
क्या और परात्मा क्या इसका विविध दृष्टियोंस ऊहाप्रोह करना इष्ट 
समझकर तत्त्वार्थवातिक, (अ० १, सूत्र ६) में इस सम्बन्धमें जो कुछ 
भी कहा गया है उसके भावको यहाँ उपस्थित करते हैं-- 

१. जो घट बुद्धि और घट शब्दकी प्रवृत्तिकां हेतु है वह स्वात्मा हैं 
और जिसमें घट बुद्धि और घट शब्दकी प्रवृत्ति नहीं होती वह परात्मा है। 
घट स्वात्माकी दृष्टिसे अस्तित्वरूप है और परात्माकी दृष्टिसे नास्तित्व- 
ख्प है। 

२. नामघट, स्थापनाघट, द्रव्यधट और भावघट इनमेंसे जब जो 
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विवक्षित हो वह स्वात्मा और तदितर परात्मा । यदि उस समय .विव- 
क्षितके समान इततररूपसे भी घट माना जाय या इतर रूपसे जिस प्रकार 
वह अघट है उसी प्रकार विवक्षित रूपसे भी वह अघट माना जाय त्तो 
तामादि व्यवहा रके उच्छेदका प्रसंग आता है । 


३. घट शब्दके वाच्य समान धर्ंवाले अनेक घटोंमेंसे विवक्षित घटके 
ग्रहण करने पर जो प्रत्तिनियत आकार आदि है वह रवात्मा और उससे 
भिन्‍न अन्य परात्मा । यदि इतर घटोंके आकारसे वह घट अस्तित्वरूप 
हो जाय तो सभी घट एक घटरूप हो जायेंगे और ऐसी अवस्थामें 
सामान्‍्यके आश्रयसे होनेवाले व्यवहारका लोप ही हो जायगा | 


४ द्रव्याथिकहृष्टिसे अनेक क्षणस्थायी घटमें जो पृवंकालीन कुशूल- 
पर्यन्त अवस्थायें होती हैं वे और जो उत्तरकालीन कपालादि अवस्थायें 
होती हैं वे सब परात्मा और उनके मध्यमें अवस्थित घटपर्याय स्वात्मा | 
मध्यवर्तती अवस्थारूपसे वह घट है, क्योंकि घटके गुण-क्रिया आदि उसी 
भवस्थामें होते हैं। यदि कुशूलान्त और कपालादिरूपसे भी घट होवे तो 
घट अवस्थामें भी उनकी उपलब्धि होची चाहिए। और ऐसी भवस्थामें 
घटकी उत्पत्ति और विनाशके लिए जो प्रयत्न किया जाता है उसके 
अभावका प्रसंग आता है। इतना ही वर्यों, यदि अन्तरालवर्ती अवस्था- 
रूपसे भी वह अधट हो जावे त्तो घटकायं और उससे होनेवाले फलकी 
प्राप्ति नहीं होनी चाहिये। 


५ उस मध्य कालवर्ती घटस्वरूप व्यञ््जनपर्यायमें भी घट प्रति 
समय उपचय और अपचयरूप होता रहता है, अतः ऋजुसूचनयकी 
इृष्टिसे एक क्षणवर्ती घट ही स्वात्मा है और उसी घटकी अत्तीत्त और 
अनागत्त पर्यायें परात्मा हैं। यदि प्रत्युत्पन्न क्षणषकी त्तरह अतीत और 
अनागत क्षणेसि भी घटका अस्तित्व माना जाय तो सभी घट वर्तमान 
क्षणमात्र हो जायेंगे । या अत्तीत अनागतके समान वर्तमान क्षणरूपसे भी 
असत्त्व माना जाय तो घटके आश्रयसे होनेवाले व्यवहा रका ही लोप हो 
जायगा | 


६. अनेक रूपादिके समुच्चयरूप उसी वतंमान घटमें पृथुबुध्तोदरा- 
कारसे घट अस्तित्वरूप है, अन्यरूपसे नहीं, क्योंकि उक्त आकारसे ही 
घंट व्यवहार होता है,.अन्यसे नहीं | यदि उक्त आकारसे घट न होवे तो 
उसका अभाव हो हो जायगा और अन्य आकारसे रहित प्रदार्थो्में भी 
घटव्यवहार होने लगेगा । । ' 
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७. रूपादिके सन्निवेशविशेषका नाम संस्थान है। उसमें चक्षुसे घट- 
ग्रहण होने पर रूपमुखसे घटका ग्रहण हुआ इसलिए रूप स्वान्मा है और 
रसादि परात्मा हैं। वह घट रूपसे अस्तित्वरूप है. और रसादिरूपसे 
नास्तित्वरूप है। जब चक्षुसे घटको ग्रहण करते हैं त्तव यदि रसादि भी 
घट हैं ऐसा ग्रहण हो जाय तो रसादि भी चक्षुग्राह्म होनेसे रूप हो 
जायेंगे और ऐसी अवस्थामें अन्य इन्द्रियोंकी कल्पना ही निरथंक हो 
जायगी। अथवा चक्षु इन्द्रियसे रूप भी घट है ऐसा ग्रहण न होवे तो 
वह चक्षु इन्द्रियका विषय ही न ठहरेगा । 

८. शब्दभेदसे अथ॑भेद होता है, भत्त: घट, कुट भादि शब्दोंका अलग 
अलग भर्थ होगा । जो घटनक्रियासे परिणत होगा वह घट कहलायेगा 
और जो कुटिलरूप क्रियासे परिणत होगा वह कुट कहलायेगा। ऐसी 
अवस्थामें घटन क्रियाका कतुभाव स्वात्मा है और अन्य परात्मा | यदि 
अन्यरूपसे भी घट कहा जाय त्तो पटादिसे भी घट व्यवहार होना चाहिए 
भौर इस तरह सभी पदार्थ एक शब्दके वाच्य हो जायेंगे । अथवा घटन 
क्रियाको करते समय भी वह अघट होवे तो घट व्यवहारकी निवृत्ति हो 
जायगी | 

९ घट शब्दके प्रयोगके बाद उत्पन्त हुआ घटरूप उपयोग स्वात्मा 
है, क्योंकि वह भन्‍्तरंग है और भहेय है त्तथा बाह्य घटाकार परात्मा है, 
क्योंकि उसके अभावमें भी घटबव्यवहार देखा जाता है। वह घट उप- 
योगाकारसे है अन्यरूपसे नहीं। यदि घट उपयोगाकारसे भी न हो तो 
व॒क्‍ता और श्रोताके उपयोगरूप घटाकारका अभाव हो जानेसे उसके 
आश्रयसे होनेवाला व्यवहार लुप्त हो जायगा । अथवा इतररूपसे भी 
यदि घट होवे तो पटादिको भी घटत्वका प्रसंग भा जायगा ) 


१०, चैतन्यश्क्तिक दो आकार होते हैँ--जश्ञानाकार और ज्ञेयाकार | 
प्रतिविम्बसे रहित दपंणके समान ज्ञानाकार होता है और प्रतिविम्बयुक्त 
दरपंणके समान ज्ञेयाकार होता है। उसमें घटरूप जेयाकार स्वात्मा है, 
क्योंकि इसीके आश्रयसे घट व्यवहार होता है और ज्ञानाकार परात्मा 
है, क्योंकि वह सबंसाधारण है। यदि ज्ञानाकारसे घट माना जाय 
तो पटादि ज्ञानके कालमें भी ज्ञानाकारका सन्निधान होनेसे घटव्यवहार 
होने लगेगा भौर यदि घटरूप ज्ञेयाकारके कालमें घट नास्तित्वरूप माना 
जाय तो उसके आश्रयसे इतिकर्त॑व्यताका लोप हो जायगा | 

यह एक ही पदार्थमें एक कालमें नयभेदसे सत्त्वचम और असत्त्वधर्म- 


र्‌४ 
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की व्यवस्था है। आशय यह है कि प्रत्येक पदार्थमें जव जो धर्म विव- 
क्षित होता है तब उसको अपेक्षा वह अस्तित्वरूप होता है और तदितर 
अन्य धर्मोको अपेक्षा वह नास्तित्वरूप होता है। अस्तित्व धर्मंका 
नास्तित्व घ्मं अविनाभावी है, इसलिए जहाँ किसी एक विवक्षासे अस्तित्व 
धटित किया जाता है वहाँ त्डद्धिन्न श्रन्य विवक्षासे नास्तित्व धर्म होता 
ही है। नतो केवल अस्तित्व ही वस्तुका स्वरूप है और न केवल 
नास्तित्व ही। सत्ताका लक्षण करते हुए आचार्यो ने उसे सप्रतिपक्ष कहा 
है वह इसी अभिप्रायसे कहा है । 


उदाहरणार्थ जब हम किसी विवक्षित मनुष्यको -नाम लेकर 
वुलाते हैं तो उसमें उससे भिन्न अन्य मनुष्योंको बुलानेका निषेध ' 
गर्भित रहता ही है। या जैसे हम किसी विवक्षित पर्यायके ऊपर दृष्टि 
डालते है तो उसमें तद्धिन्न पर्यायोंका अभाव गर्भित रहता ही है। या 
जव हम किसीके भव्य होनेका निर्णय करते हैं तो उसमें अभव्यताका 
अभाव गर्भित है ही। इसलिए कहीं पर मात्र विधिह्वारा किसी धर्म 
विशेषका सत्त्व स्वीकार किया गया हो तो उसमें तदितरका अभाव 
गर्भित ही है ऐसा समझना जाहिए। एक वस्तुमें विवक्षित धर्मकी अपेक्षा- 
से अस्तित्व और भन्‍्यकी भपेक्षासे नास्तित्व यही अनेकान्त है। इससे 
विवक्षित वस्तुमें धमंविशेषकी प्रत्तिष्ठा होकर उसमें अन्यका उसरूपसे 
होनेका निषेध हो जाता है। यहाँ जिस प्रकार सदसत्त्वकी अपेक्षा अने- 
कान्तका निर्देश किया है उसी प्रकार तदततत्त्व, एकानेकत्व और भेदामेदत्व 
आदिकी अपेक्षा भी उसका निर्देश कर लेना चाहिए। इस विषयको 
स्पष्ट करते हुए नाटकसमयसारके स्याद्गाद अधिकारमें पण्डितप्रवर 
बनारसी दासजी कहते हैं--- ह 


द्रव्य क्षेत्र काछ भाव चारों भेद वस्तु ही में 
अपने चतुष्क वस्तु अस्तिरूप मानियें। 
परके चतुष्क वस्तु न अस्ति नियत अंग 
ताको भेद द्वव्य पर॒याय मध्य जानिये ॥। 
दरव जो वस्तु क्षेत्र भत्ताभुमि काल चाल 
स्वभाव सहज मूल सकति बखानिये। 
याही भाँति पर विकल्‍रूप बुद्धि कलपना 
व्यवह्वार दृष्टि अंश भेद परमानिये ॥ १० ॥ 
प्रवचनसार ज्ञेयाधिकार गाथा १०३ से ११५ तक विशेष हृष्टव्य हैं । 
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इसमें एक ही द्रव्य केसे ततु-अत्तत्स्वरूप आदि है यह स्पष्ट करनेके साथ 
सप्तभंगीका भी निर्देश किया गया है। 


१२. जिनागममें मूल दो नयोंका हो उपदेश हे 


प्रवचनसार और त्तत्त्वाथंसूत्र भादियें द्रव्यका गुणपर्ययवद्द्रव्यम्त 
यह लक्षण दृष्टिगोचर होता हैं। इस पर तत्त्वार्थवातिकमें शंका- 
समाधान करते हुए भट्टाकलंकदेव कहते हैं-- 

गुणा इति संज्ञा तन्त्रान्तराणाम्‌, आहंतानां तु द्वव्यं पर्यायरचेति द्वितीयमेव 
तत्त्वमू, अतश्च द्वितीयमिव तद्ढ्॒योपदेशात्‌ । द्रव्याथिकः पर्यायाथिक इति द्वावेव 
मूलभयौ । यदि गुणो5पि कर्चित स्थात्‌, तहिपयेण मूलनयेन तृतीमेत भवितव्यम्‌ । 
न चास्त्यसाविति अतो गुणाभावात्‌ गुणपर्यायवदिति निर्देशों न युज्यते ? तन, 
कि कारणम्‌, अहंत्प्रवचनहृदभ्ादिपु गुणोपदेशात्‌ । उवत हि अहंत्मवचने 'द्रव्याश्षया 
निर्गुणा गुणा: इति । अन्यत्र चोक्तमु-- 


गुण इदि दव्वविधाणं दव्ववियारों थ पज्जयो भणिदो । 
तेहि अणूर्ण दव्वं॑ अजुदपसिर्ध हवदि णिच्च॑ ॥ 
यदि गुणो5पि विद्यत्ते, ननु चोवतम्‌--तह़िपयस्तृतीयों मूलनयः प्राप्वोति ? 
नैप दोप:, द्रव्यस्य द्ावात्मानी सामान्य विशेषद्चति | तत्र सामास्यमुत्सगोंडल्वयः 
गुण इत्यनर्थानतरम्‌ । विशेषों मेदः पर्याय इति पर्यायशब्दः । तत्र सामान्यविपयों 
तयो द्रव्याथिक: । विद्येपविषयः पर्यायाथिकः । तद्ुभयं समुदितमयुतसिद्धरूप॑ 
द्रब्पमित्युच्यते ! न तह्विपयस्तृतीयों नयो भवितुम्ति, विकल्पादेशत्वान्तयानाम्‌। 
तत्समुदाथो5पि प्रमाणगोचर:, सकलादेशत्वात्‌ प्रमाणस्थ | गुणा एव पर्याथा इंति 
»वा निर्देश: । अथवा उत्पाद-व्यय-श्रौव्याणि न पर्याया:। न तेम्योष्न्ये गुणा 
सन्ति | ततो गुणा एवं पर्याया इति सति समानाधिकरण्ये मतौ सति गुण-पर्याय- 
वदिति निर्देशों युज्यते। पृ० २४३ । 
शंका--गुण यह संज्ञा अन्य दर्शनोंकों हैं। आहत दर्शैनमें तो द्रव्य 
और पर्याय इस प्रकार दो रूप ही तत्त्व है और इसलिये तत्त्वको दो रूप 
स्वीकार कर उन्त दोका उपदेश दिया गया है। द्रव्याथिक और पर्याया- 
थिक ये दो मूल नय हैं। यदि गुण भी कोई पृथक तत्त्व है. तो उसकी 
विषय करनेवाला तीसरा नय होना चाहिये। परल्तु तीसरा नये नहीं 
है, इसलिये गुणका अभाव होनेसे 'गुण-पर्यागवद्‌ द्रव्यम! यह निर्देश 
नहीं वन सकत्ता ? कि 
समाधान--ऐसा नहीं है, वयोंकि अहंत्रबचन भादि भ गुण- 
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का उपदेश है। बहुंत्प्वचनमें कहा भी है--जो द्रव्यके आश्रयसे हों और 
स्वयं गुणरहित हों वे गुण हैं॥ अच्यत्र भी कहा है-- 

प्रत्येक द्रव्यके त्रिकाली स्वरूपका ख्यापल करनेवाला गुण है और ' 
द्रव्यका विकार पर्याय कहा गया है । इस दोनोंसे सदा काल अयुतसिद्ध 
द्रव्य है | 

शंका--यदि गुण अस्तिरूप है तो हम जो कह आगे हैं कि उसको 
विपय करनेवाला तीसरा नय होना चाहिये ? 

समाधान--यह कोई दोप नहीं है, कयोंकि द्रव्य सामान्य और विश्येप 
इन दो रूप हैं। उनमेंसे सामान्य, उत्सर्ग, अन्चय और गुण ये एक ही 
अर्थके वाचक शब्द हैं। तथा विद्येप, भेद और पर्याय ये तीनों पर्याय- 
वाच्री बब्द हैं। उनमेंसे सामान्यकों विषय करनेवाले नयका नाम 
द्रव्याथिक हैँ और विशेषकों विषय करनेवाले नयक्रा नाम पर्यायाथिक 
है। इन दोनोंसे अयुतसिद्ध समुदायरूप द्रव्य कहा जाता है। बततएव 
गुणको विषय करनेवाका त्तीसरा नय नहीं हो सकता, क्योंकि नय 
विकल्पोंके अनुसार प्रवृत्त होते हैं। सामान्य और विश्ञेपका समुदित _ 
रूप प्रमाणका विपय है, क्योंकि प्रमाण सकलादेणी होता है । 


धथवा गुण ही पर्याय है ऐसा निर्देश करना चाहिये। अथवा उत्पाद, 
व्यय और ्रौव्य हैं, पर्याय नहीं है और उनसे भिन्न गुण नहीं हैं । 
इसलिये गुण ही पर्याय हैं। ऐसी अवस्थामें समानाधिकरणमें मनुप्‌ 
प्रत्यय करनेपर गुण-पर्यायवद्‌ द्रव्यस' यह निर्देश वन जाता है । 


भाशय यह है कि गुणोंका सामान्यमें अन्तर्भाव होनेपर वे द्रव्याथिक: 
नयके विषय हैं और भेद विवक्षामें गुण और पर्यायोंमें अभेद स्वीकार 
करने पर वे पर्यायाथिक नयके विषयरूपसे स्वीकृत किये जाते हः 
इसलिये द्रव्याथिक और पर्यायाथिक ये दो ही नय सिद्ध होते हैं, 
तीन नहीं । 

तत्त्वाथंडलोकवात्तिकमें भी द्रव्यके उक्त छक्षण पर विचार करते हुए . 
आचाय॑ विद्यानन्द कहते हैं--- ॥ 

नन्वेबमत्रापि पर्यायवरद्र द्रव्यमित्युक्ते गुणवद्ित्वनर्थकम्‌, सर्वद्रव्येपु पर्याय- 
वच्वस्थ भावात्‌ । गुणवदिति चोकते पर्यायवदिति व्यर्थम, तत एवंति तडुम्य॑ 
लक्षण द्रव्यस्य किमर्थ मुक्तमृ 

शंका--जो गुण-पर्यायवाला हो वह द्रव्य है इस लक्षणमें भी जो 
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पर्यायवाला हो वह द्रव्य है इतना कहने पर जो गुणवाला है वह द्रव्य 
है ऐसा कहना निरथंक है, क्योंकि सभी द्रव्योंमें पर्यायोंकी अनुवृत्ति 
देखी जातती है। और यदि जो गुणवाल्ला हो वह द्रव्य है ऐसा कहने पर 
जो पर्यायवाला हो वह द्रव्य है ऐसा कहना व्यर्थ है, क्योंकि सभी द्रव्य 
गुणवाले देखे जाते हैँ, इसलिये द्वव्यका छक्षण उभयरूप किसलिये कहा 
गया है ? 
_यह एक शंका है। इसका समाधान करते हुए आचार्य विद्यानन्द 
कहते हं-- 
गुणवद्‌ द्रब्यमित्युक्तं सहानेकान्तसिद्धये । 
तथा पर्यायवद्‌ द्रव्यं क्रमानेकान्तसिद्धये ॥श॥॥ पृ० ४३८ । 
जो गुणवाल्ा हो वह द्रव्य हैं यह वचन सह अनेकान्तकी सिद्धिके 
लिये कहा गया है तथा जो पर्यायवाला हो वह द्रव्य है यह वचन क्रम 
अनेकान्तकी सिद्धिके लिये कहा गया है ॥ २॥ 
आशय यह है कि प्रत्येक द्रव्य युगपतु अनेक धर्मोका आधार है। 
इस प्रकार परस्पर विरुद्ध अनेक धर्मोका सद्भाव एकद्रव्यमें वन जाता 
है इसलिये सह अनेकान्तकी सिद्धिके लिये द्रव्यका जो गुणवाला हो 
वह द्रव्य है यह लक्षण योजित किया गया है। परन्तु जो द्रव्यजात है 
वह ॒ नित्य होनेके साथ परिणामी भी है इस प्रकार क्रम अनेकान्तकी 
सिद्धिके लिये द्रव्यका जो पर्यायवाला हो वह द्रव्य है यह लक्षण कहा 
गया है | 
इस प्रकार प्रत्येक द्रव्य परस्पर विरुद्ध अनेक धर्मोका आधार 
होनेके साथ कथंचित्‌ (किसी अपेक्षासे) नित्य ही है और कथंचित्‌ (किसी 
अपेक्षासे) अनित्य ही है यह सिद्ध हो जाता है। 
इस प्रकार प्रत्येक द्वव्यके भपेक्षा मेदसे तत-अतत्‌, एक-अनेक, सत्‌- 
असत्‌ और नित्य-अनित्य सिद्ध होनेमें कोई बाबा नहीं भाती | 
शंका--यदि सापेक्ष दृष्टिसे वस्तुको अनेकान्तात्मक माना जाता 
है तो प्रत्येक वस्तु स्वरूपसे अनेकान्तरूप है यह नहीं सिद्ध होता ? 
समाधान--अमेकान्त यह वस्तुका स्वरूप है, क्योंकि अपने स्वरूप- 
को ग्रहणकर और परके स्वरूपका अपोहनकर स्थित रहना यह वस्तुका 
वस्तुत्व है। इसलिये अपेक्षा मेदसे अनेकान्तरूप वस्तुकी सिद्धि करना 
अन्य वात है । स्वरूपकी हृष्टिसे देखा जाय तो निरपेक्षरूपसे वह स्वयं 
ही अनेकान्तमय है | 
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१३. स्थात्‌ पदकी उपयोगिता 


इस प्रकार प्रंत्येक वस्तु स्वयं अनेकान्तस्वरूप केसे है और इस रूप 
उसकी सिद्धि कंसे होती है इसका स्पष्टीकरण करनेके बाद अब जय- 
धवला पु० १ पु० २८१ के आधारसे स्थात्‌ पदकी उपयोगत्तापर विद्येष 
प्रकाश डालते हैं । 

रसकषाय किसे कहते है इसका समाधान करते हुए आचाय॑ 
यत्तिवृषभ कहते हैं कि कषायरसवाले द्रव्य या द्र॒व्योंकी कषाय कहते 
हे || (ज० ध०, पु० १, पु० २७७) 

इस सूत्रकी टीका करते हुए आचार वीरसेन कहते हैं कि द्रव्य दो 
प्रकारके पाये जाते हैं एक कषाय (कसैले) रसवाले और दूसरे मकषाय 
(अकसेले) रसवाले। इसलिये उक्त सूत्रका यह अर्थ होता है कि जिस 
एक या अनेक द्रव्योंका रस कसेला होता है वे स्थात्‌ कषाय कहलाते हैं । 

इसपर यह शंका हुई कि सूत्रमें 'स्थात्‌' पदका प्रयोग नहीं किया 
गया है, फिर यहाँ स्थात्‌ पदका प्रयोग क्‍यों किया गया है। इसका 
समाधान करते हुए आचार्य वीरसेन कहते हैं कि जिस प्रकार प्रभा दो 
स्वभाववाली होती है । एक तो वह अन्धकारका ध्वंस करती हैं और 
दूसरे वह सभी पदार्थों को प्रकाशित्त करती है उसी प्रकार प्रत्येक शब्द 
प्रतिपक्ष अर्थका निराकरणकर इष्टार्थंका ही समर्थन करता है । इसलिये 
विवक्षित अर्थंके साथ प्रतिपक्ष अथ्थं है इसे द्योत्तित करनेके लिये यहाँ 
सुत्रमें स्थात' पदके प्रयोगका अध्याहार किया गया है। इतना स्पष्ट 
करनेके बाद उक्त तथ्यको ध्यानमें रखकर सप्तभंगीकी योजना की 
गई है। यथा-- 

(१) द्रव्य स्थात्‌ कषाय है, (२) स्थात्‌ नोकषाय है। थे प्रथम दो . 
भंग हैं| इनमें प्रयुक्त हुआ 'स्यात्‌' पद क्रमसे नोकघाय और कषाय तथा 
कषाय-नोकषायविषयक अर्थ पर्यायोंको द्रव्यमें घटित करता है !. 

(३) स्थात्‌ अवक्तव्य है। यह तीसरा भंग है। यहाँ कषाय और 
नोकषायविषयक अर्थपर्यायोंकी अपेक्षा द्रव्यको अवक्तव्य कहा गया है । 
भौर स्यात्‌ पद द्वारा कषाय-नोकषायविषयक व्यंजनपर्यायोंको द्रव्यमें 
घटित किया गया है । - 


(४) द्रव्य स्थातु कषाय और नोकषाय है। यह चौथा भंग है। 
यहाँ प्रयुक्त हुआ स्थात्‌ पद द्रव्यमें कघाय और नोकषाय विषयक .अर्थ- 
पर्यायोंको घटित करता है । 
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कि द्रव्य स्थात्‌ कषाय और अवबतव्य है। यह पाँचवा भंग है। 
इसमें प्रयुक्त हुआ स्यात्‌ पद द्रव्यमें नोकबायपनेको घटित करता है। 

(६) द्रव्य स्यात््‌ नोकषाय और अवकक्‍तव्य है। यह छटा भंग है। 
इसमें प्रयुक्त हुआ स्यात्‌ पद कपायपनेकों घटित करता है | 

(७) द्रव्य स्थात्‌ कंषाय, भोकपाय और अवक्तव्य है। यह सात्तवाँ 
भंग है। इसमें प्रयुक्त हुआ स्थात्‌ पद कषाय, नोकषाय और अवक्तव्य 
इन तीनों घर्मो'की अक्रमवृत्तिको सूचित करता है । 

इससे विदित होता है कि प्रमाण सप्तभंगीका प्रत्येक भंग किस 
प्रकार अपूर्व धर्मके साथ समग्र वस्तुको सूचित करता है। इस हृष्टिसे 
देखा जाय तो ये सात्तों भंग अपुनस्वत हैं यह सूचित्त होता है। इसीका 
नाम स्थाद्वाद है। तथा इसीको कर्थंचित॒वाद भी कहते हैं। 


१४. अनेकान्त कर्थंचित्‌ अनेकान्तस्वरूप है 


इस प्रकार प्रमाण सप्तभंगीके द्वारा अनेकान्तस्वरूप वस्तुका कथन 
करनेके वाद अनेकान्तरूप वस्तु सवंथा भनेकान्तरूप है या कथंचित्‌ 
अनेकान्तरूप है इसे स्पष्ट करनेके लिये तत्त्वाथंवातिक भ० १ सू० ६ 
में शंका--समाधान करते हुए लिखा है-- 

शंका--अनेकान्तमें यह विधि-प्रतिषेध कल्पना नहीं घटित होती | 
यदि अनेकान्तमें भी विधि-प्रतिषेध कल्पना घटित होती है तो जिस 
समय प्रतिषेध कल्पना द्वारा अनेकान्तका निषेध किया जाता है उस 
समय एकान्तकी प्राप्ति होती है | यदि अनेकान्तमें भी अनेकान्त लगाया 
जाता है तो अनवस्था दोप भाता हैं, इसलिये वहाँ अनेकान्तपना ही 
बननेसे उसमें सप्तभंगी घटित नहीं होती ? 

समाधान--तहीं, क्योंकि अनेकाल्तमें भी सप्तभंगी घटित हो जाती 
है । यथा-- 

(१) स्थात्‌ एकान्त है, (२) स्थात्‌ अनेकान्त है, (३) स्थात्‌ उभय 
है, (४) स्यात्‌ अवक्तव्य है, (५) स्थात्‌ एकान्त अवक्तव्य है, (६) स्पात्‌ 
अनेकान्त अवक्तव्य है, (७) स्थात्‌ एकान्त, अनेकान्त अवक्तव्य है। 

शंका--यह कैसे ? 

समावान--प्रमाण और नयकी मुख्यत्तासे यह व्यवस्था बत्त जाती 
है । इसे स्पष्ट करते हुए वे लिखते हैं--- 
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धर्मकि प्रति उदासीनता रहती है। न तो उनका विधान ही होता है 
गौर न प्रतिषेध हो। 

शंका--भस्त्येव जीव: इसमें एव पद छगाकर विशेषण-विश्येष्य- 
भावका नियमन करते हैं त्तव अर्थात्‌ ही इतर धर्मोकी निवृत्ति हो जाती 
है, उदासीनता कहाँ रही ? 


समाधान--इसलिये इत्तर धर्मोको द्योत्तत करनेके लिये स्यात्‌' 
पदका प्रयोग किया जाता है। तात्पर्य यह है कि एवकारके प्रयोगसे जब 
इतर निवृत्तिका वस्तुतः प्रसंग प्राप्त होता है तब 'स्थात्‌' पद विवक्षित 
धर्मके साथ इतर धर्मोकी सूचना दे देता है। 

यहाँ भी पहला भंग द्रव्याथिकनयकी विवक्षासे कहा गया है और 
दूसरा भंग पर्यायाथिकनयकी विवक्षासे घटित होता है। द्रव्याथिक नय 
सत्वको विषय करता है और पर्यायाथिक नय असत्त्वको विषय करता 
है। यहाँ असत्त्वका अर्थ सवंथा अभाव नहीं है । किन्तु भावान्तरस्वभाव 
धर्म ही यहाँ असत्त्वपदसे स्वीकृत है । 

यह प्रमाण सप्तभंगीके साथ नय सप्तभंगीकी संक्षिप्त प्ररूपणा है। 
१५ सोक्षमार्गमें हृष्टिको सुख्यता हें 

अब सवाल यह है कि जीवनमें मोक्षमार्गंकी प्रसिद्धिकि अभिप्रायसे 
द्रव्यानुयोग परमागममें आात्माको जो स्वत सिद्ध होनेसे अनादि अनन्त, 
विशदज्योति, और नित्य उद्योत्तरूप एक ज्ञायकस्वरूप बतलाया गया है 
सो क्‍यों, क्योंकि जब आत्मा द्रव्य-पर्याय उभयरूप है तब भात्मा प्रमत्त 
नहीं है, अप्रमत्त नहीं है ऐसा कहकर पर्यायस्वरूप आत्माका निषेध क्यों 
किया गया है ? यह एक सवार है जो उन महाशयोंकी ओरसे उठाया 
जाता है जो तत्त्वप्रढषणा और सोक्षमार्ग प्ररूषणाको मिलाकर देखते 
हैं। वस्तुतः ये महाद्यय आचार्योको दृष्टिमें करुणाके सात्र हैं। 

यहाँ यह दृष्टिमें नहीं लेना है कि उपयोग छक्षणवाला जीव अनेकान्त- 
स्वरूप कैसे हैं। आत्मज्ञान करते समय यह त्तो पहले ही हंदयंगम कर 
लिया गया है। यहाँ तो यह दृष्टिमें लेना है कि किस रूपमें स्वात्माको 
भावना करनेसे हम मोक्षमार्गके अधिकारी बनकर मोक्षके पात्र हो सकते 
हैं। समयसार परमागम्में इसी तथ्यको विशदरूपसे स्पष्ट किया गया 
है | हमें समयसार परमागमका मनन इसी हष्टिसे करना चाहिये। 


वैसे विचार कर देखा जाय तो वहाँ हमें अनेकान्तगर्भित स्याह्मद- 


३७८ जैनतत्वमीमांसा 


वाणीका पद-पद पर दर्शन होता है क्योंकि उसमें आचार्य कुन्दकुन्दने 
परसे भिन्न एकत्वरूप आत्माको दिखलाते हुए उस द्वारा उसी अनेकान्त- 
का सूचन किया है। वे यह नहीं कहते कि जिसका कोई प्रतिपक्षी ही 
नहीं है ऐसे एकत्वको दिखलाऊंगा । यदि वे ऐसी प्रतिज्ञा करते तो बह 
एकान्त हो जाता जो मिथ्या होनेसे इष्टार्थंकी सिद्धिमें प्रयोजक नहीं 
होता, | किन्तु वे प्रतिज्ञा करते हुए कहते हैँ कि में आत्माके जिस 
एकत्वका प्रतिपादन करनेवाला हूँ उसका परसे भेद दिखलाते हुए ही 
प्रतिपादन करूगा। यदि कोई समझे कि वे इस प्रतिज्ञा वचनको ही 
करके रह गये हैं सो भी बात नहीं है, क्योंकि जहाँ पर भी उन्होंने 
आत्माके ज्ञायकस्वभावकी स्थापना की है वहाँ पर उन्होंने परको स्वीकार 
करके उसमें परका नास्तित्व दिखलाते हुए ही उसकी स्थापना की है । 
इसी प्रकार प्रकृतमें प्रयोजनीय अन्य त्तत्वका कथन करते समय भी 
उन्होंने गौण-मुख्यभावसे विधि-निषेध हष्टिको साध कर ही उसका कथन 
किया है। अब इस विषयको स्पष्ट करनेके लिए हम समयप्राभृत्तके कुछ 
उदाहरण उपस्थित कर देना चाहते हैं-- 


१, 'ण वि होदि अपमत्तो ण पमत्तो” इत्यादि गाथाको लें। इस द्वारा 
भात्मामें ज्ञायकस्वभावका 'अस्तित्वघमं हारा और उसमें प्रमत्ताप्रमत्तभाव- 
का 'नास्तित्वधर्म द्वारा प्रत्तिपादन किया गया है।' हृष्टियाँ दो हैं--द्रव्या- 
थिकदृष्टि और पर्यायाथिकहृष्टि | द्रव्याथिक दृष्टिसे आत्माका अवलोकन 
करने पर वह ज्ञायकस्वभाव ही प्रतीततिमें आता है, क्योंकि यह आत्माका 
त्रिकालाबाधित स्वरूप है। किन्तु पर्यायाथिकदृष्टिसे उसी आत्माका अव- 
लोकन करने पर वह प्रमत्तमाव और अप्रमत्तभाव आदि विविध पर्यायरूप 
ही प्रतीत होता है। इन दोनों रूप आत्मा है इसमें सन्देह नहीं | परन्तु 
यहाँ पर व॒न्धपर्यायरूप प्रमत्तादि क्षणिक भावोंसे रुचि हटाकर इस 
आत्माको अपने ध्र्‌ वस्वभावकी प्रत्तीति करानी है, इसलिए मोक्षमार्ग- 
में द्रव्याथिकदृष्टि ( निश्चयत्तय ) -की मुख्यता होकर पर्यायाथिकदृष्टि 
(व्यवह् रनय) गौण हो जाती है | भर्थात्‌ हृष्टिमें उसका निषेध हो जाता 
है। यही कारण है कि यहाँ पर द्रव्याथिकद्ृष्टिकी मुख्यता होनेसे आत्मा 
ज्ञायकस्वभाव है इसकी अस्तित्व धर्म द्वारा प्रतीति कराई गई है और 
आत्माके त्रिकालावाधितत ज्ञायकस्वभावमें प्रमत्तादि भाव नहीं हैं यह जान- 
कर आत्मामें इनकी नास्तित्व धर्म द्वारा प्रतीतति कराई गई है। तात्पय 
यह है कि प्रकृतिमें द्रव्याथिकनयका विषय विवक्षित्त होनेसे विवक्षित्तका 
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अस्तित्व द्वारा और अविवक्षितका 'तास्तित्व' द्वारा कथन कर अने- 
कान्तकी ही प्रतिष्ठा की गई है । 


२. अब 'बवहारेणुवदिस्सइ णाणिस्स' इत्यादि गाथाको लें । इसमे सर्व- 
प्रथम उस ज्ञायकस्वभाव आत्मामें पर्यायाथिकदृष्टिसे ज्ञान, दर्शन, चारित्र 
और वीय॑ भादि विविध धर्मोकी प्रतीति होती है यह दिखलानेके लिए 
व्यवह्ारनयसे उन्का सख्भाव स्वीकार किया गया है इसमें सन्देह नहीं । 
किन्तु द्रव्याथिक दृष्टिसि उसी आत्माका अवलोकन करने पर ये भेद 
उसमें लक्षित न होकर एकमात्र त्रिकाली ज्ञायकस्वभावी भात्मा ही 
प्रतीत्तिमें भात्ता है, इसलिए यहाँपर भी गाथाके उत्तराधेमें ज्ञायकस्वभाव 
भात्माकी अस्तित्व धर्म द्वारा प्रतीति कराकर उसमें अनुपचरित सदभूत 
व्यवहारका 'नास्तित्व” दिखाते हुए भनेकान्तको ही स्थापित किया 
गया है । 

३. जब कि मोक्षमार्गमें ज्ञिर्चयके विपयमें व्यवह्ारनयके विषयका 
भसत्त्व ही दिखलाया जाता है तो उसके प्रतिपादनकी आवश्यकत्ता ही 
क्‍या है ऐसा प्रदन होने पर “जद ण वि सक्‍कमणज्जो' इत्यादि गाथामें 
हृष्टान्त द्वारा उसके कार्यक्षेत्रकी व्यवस्था की गई है और नौवीं तथा 
दणवीं गाथामें हृष्टान्तको दाएष्टान्तमें घटित करके वतलाया गया है। 
इन तीनों गाथाओंका सार यह है कि व्यवहारनय निश्चयनयके विषयका 
ज्ञान करानेका साधन ( हेतु ) होनेसे प्रतिपादन करने योग्य त्तो अवश्य 
है, परन्तु मोक्षमार्गमें अनुसरण करनेयोग्य नहीं है | “क्यों अनुसरण करने 
योग्य नहीं है इस बात्तका समर्थन करनेके लिए ११वीं गाथामें नि३चय- 
नयकी भूतार्थता और व्यवहारनयकी अभूताथ॑ता स्थापित की गई है। 
यहाँ पर जब व्यवहारनय है और उसका विषय है त्तो निशचयनयके 
समान यथावसर उसे भी अनुसरण करने योग्य मान लेनेमें क्या आपत्ति 
है ऐसा प्रइन होने पर १२वीं गाथा द्वारा उसका समाधान करते हुए 
बतलाया गया है कि मोक्षमार्गमें उपादेयरूपसे व्यवहारनय अनुस्तरण 
करने योग्य तो कभी भी नहीं है । हाँ गुणस्थान परिपाटीके अनुसार वह 
जहाँ जिस प्रकारका होता है उतना जाना गया प्रयोजनवान्‌ अवश्य है | 
इस प्रकार इस वक्तव्य द्वारा भी व्यवहारतय और उसका विषय है यह 
स्वीकार करके तथा उसका त्रिकाली श्रुवस्वभावमें असत्त्व दिखलाते 
हुए अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा की गई है। 

४. गाथा १३ में जोवादिक नौ पदार्थ हैं यह कहकर व्यवहारनयके 
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विपयको स्वीकृत्ति देकर भी भृत्तार्थहपसे वे जाने गये सम्यग्दर्शन हैं सो 
प्रकृतमें भूतार्थहपसे उत्तका जानना यही है कि जीवपदाथ नौ त्तत्त्वगत 
होकर भी अपने एकत्वसे व्याप्त रहता है यह कहकर मोक्षमार्गमं एकमात्र 
निशवयनयका विपय हो उपादेय है यह दिखलाया गया है। इसके वाद 
गाथा १४में भूतार्थहूपसे नौ पदार्थोंके देखने पर एकमात्र अवद्धस्पृष्ट, 
अनन्य, नियत, अविशेष और असंयुक्त बात्माका ही अनुभव होता है, 
अतएव इस प्रकार आत्माको देखनेवाला जो नय है उसे शुद्धनय कहते हैं 
यह कहकर व्यवहारनयके विपयकों गौण और निरचयनयके विषयको 
मुल्य करके पुनः अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा की गई है| 


५. १५वीं गाथामें उक्त विशेषणोंसे उक्त आत्माकों जो अनुभवता 
है उसने पूरे जिनशासनकों अनुभवा यह कहकर पूर्वोक्त प्रतिपादित 
निद्चय मोक्षमार्गंकी महिमा गाई गई है। व्यवहारतय है और उसका 
विषय भी है, परन्तु उससे मुक्त होनेके लिए व्यवहारनयके विषय परसे 
अपना लक्ष्य हटाकर निशचयनयके विपय पर अपना लछक्ष्य स्थिर करो। 
ऐसा करनेसे ही व्यवहाररूप वन्वपर्याय छूट कर निरचय रत्नन्रयस्वरूप 
मुक्तिकी प्राप्ति होगी । जिस महान्‌ आत्माने व्यवहाररूप वन्बरपर्यायको 
गोण करके नि३चय रत्नत्रयकी आराधना द्वारा साक्षात्‌ निश्चय रत्न- 
ञ्रयको प्राप्त किया है उसीने त्तत््वतः: पूरे जिनशासनकों अनुभवा है। 
सोचिये तो कि इसके सिवा जिनशासनका अनुभवना भौर क्या होता है। 
जैनवर्मके विविध श्ञास्त्रोंकी पढ़ लिया, किसी विषयके प्रगाढ़ विद्वान हो 
गये यह जिनशासनका अनुभवना नहीं है। जिनशासन तो रत्नत्रयस्वरूप 
है और उसकी प्राप्ति व्यवहारकों गौण किये विचा तथा निरचय पर 
आइरुढ़ हुए विना हो नहीं सकती, अत्त: जिसे पुरे जिनशासनकों अपने 
जीवनमें अनुभवना है उसे हेय या वन्यमार्ग जानकर व्यवहारको गौण ' 
और मोक्षमार्गमें उपादेव जानकर निरचयको मुख्य करना हो होगा तभी 
उसे निरचय रत्नत्रयस्वकूप जिनशासनके अपने जीवनमें दर्दान होंगे । 
यह इस गाथाका भाव है। इस प्रकार हम देखते हुँ कि इस गाथा द्वारा 
भी गौण-मुख्यभावसे उसी अनेकान्तका उद्घोष किया गया है। 


६. 'दंसण-णगाण-चरित्ताणि' यह सोलहवीं गाथा हैं। इसमें सर्वप्रथम 
साधु अर्थात्‌ ज्ञानीको निरन्तर दर्शन, ज्ञान और चारित्रके सेवत करनेका 
उपदेश देकर व्यवहारका सूचन किया है। परन्तु विचार कर देखा जाय 
तो ये दशेन, ज्ञान और चारित्र. मात्माकों छोड़कर अन्य कुछ भी नहीं 
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हैं, इसलिए इस द्वारा भी तत्त्वरूप अखण्ड आत्मा सेवन करने योग्य है 
यह सूचित किया गया है। तात्पयं यह है कि नि३चयका ज्ञान करानेके 
लिए व्यवहार द्वारा ऐसा उपदेश दिया जाता है इसमें सन्देह नहीं, पर 
उसमें मुख्यता सिश्चयकी ही रहती है । इसके विपरीत यदि कोई उस 
व्यवहारकी ही मुख्यता मान ले तो उसे तत्स्वरूप अखण्ड और भविचल 
भात्माकी प्रतीति त्रिकालमें नहीं हो सकती । इस गाथाका यही भाव है । 


इस विपयको स्पष्टहूपसे समझनेके लिए गाथाके उत्तराव पर ध्यान 
देनेकी आवश्यकता है, क्योंकि गाथाके पूर्वाव में जो कुछ कहा गया है 
उसका उत्तराधमें निषेध कर दिया है। सो क्‍यों ? इसलिए नहीं कि 
दर्शन, ज्ञान और चारित्र आदि पर्यायहप्टिसे भी अभूताथे हैं, वल्कि इस- 
लिए कि व्यवहारनयसे देखने पर ही उन्तकी सत्ता है। निश्चयनयसे देखा 
जाय त्तो एक ज्ञायकस्वरूप आत्मा ही अनुभवमें आात्ता है, ज्ञान, दर्शन 
चारित्र नहीं। इसलिए इस कथन द्वारा भी एक अखण्ड और अविचल 
आत्मा ही उपासना करने योग्य है यही सूचित किया है। इस प्रकार 
विचार करके देखा जाय तो इस गाथा द्वारा भी व्यवहारको गौण करके 
और निश्चयको मुख्य करके अनेकान्त ही सूचित किया गया है। 


इस प्रकार आचार्य कुन्दकुन्दने व्ववहारसे क्या कहा जाता है और 
निशचयसे क्या है इसकी सन्धि मिलछाते हुए सवंत्र अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा 
की है । इतना अवध्य है कि वहुत-सा व्यवहार तो ऐसा होता है जो 
अखण्ड वस्तुमें भेदमूलक होता है। जैसे आत्माका ज्ञान, दर्शन और 
चारित्र आदिरूपसे भेद-व्यवहार या वन्धरर्यायकी दृष्टिसि आत्मामें 
नारकी, नियंत्र, मनुष्य, देव, मतिज्ञानी, श्रुतज्ञानी, स्‍त्री, पुरुष और 
नपुंसक आदिरूपसे पर्यायरूप भेदव्यवहार | ऐसे भेदद्वारा एक अखण्ड 
आत्माका जो भी कथन किया जाता है, पर्यायकी मुख्यत्तासे आत्मा वैसा 
है इसमें सन्देह नहीं, क्योंकि भात्मा जब जिस पर्यायरूपसे परिणत होता 
है उस समय वह तद्गूप होता है, अन्यथा भात्माके संसारी और मुक्त ये 
भेद नहीं वन सकते, इसलिये जब भी आत्माके ज्ञायक स्वभावमें उक्त 
व्यवहारका 'नास्तित्व' कहा जाता है तब भेदमूलक व्यवहार गौण है 
और त्रिकाली ध्रुवस्वभावकी मुख्यता है यह दिखलाना ही उसका प्रयो- 
जन रहता है। 

परन्तु बहुत-सा व्यवहार ऐसा भी होता है जो आत्मामें वाह्य 
निभित्तादिकी हृष्टिसे या प्रयोजन विशेषसे आरोपित किया जाता है। 
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यह व्यवहार आत्मामें है नहीं, पर परसंयोगकी हृष्टिसे उसमें कल्पित 
किया गया है यह उक्त कथनका भाव है। इस विषयको ठीक तरहसे 
समझनेके लिए स्थापना निक्षेपका उदाहरण पर्याप्त होगा। जैसे किसी 
पाषाणकी मूत्तिमें इन्द्रकी स्थापना करने पर यही तो कहा जायगा कि 
वास्तवमें वह पाषाणकी मूर्ति इन्द्रस्वरूप है नहीं, क्योंकि उसमें जीवत्व, 
जाज्ञा, ऐश्वर्यं आदि आत्मगुणोंका अत्यन्ताभाव है। फिर भी प्रयोजन- 
विशेषसे उसमें इन्द्रकी स्थापना की गई है उसी प्रकार बाह्य निमित्तादिकी 
अपेक्षा भारोपित व्यवहार जानना चाहिए | बाह्य निमित्तादिकी हृष्टिसे 
आरोपित व्यवहार, जैसे कुम्हारको घटका कर्ता कहना। प्रयोजन विशेष- 
से आरोपित व्यवहार, जैसे शरीरकी स्तुत्तिको चीथंकरकी स्तुत्ति कहना 
या सेनाके निकलने पर राजा निकला ऐसा कहना आदि। 


विचार कर देखा जाय तो रागादिरूप जीवके परिणाम और कर्म- 
रूप पुद्गल परिणाम ये एक दूसरेके परिणमनमें निन्ित्त (उपचरित हेतु) 
होते हुए भी तत्त्वतः जीव और पुद्गल परस्परमें कतूं-कर्ममावसे रहित 
हैं। ऐसा तो है कि जब विवक्षित मिट्टी अपने परिणामस्वभावके कारण 
घटरूपसे परिणत होती है तत्र कुम्हारकी योग-उपयोगरूप पर्याय स्वय- 
मेव उसमें निमित्त व्यवहारको प्राप्त होती है। ऐसी वस्तुमर्यादा है। 
परल्तु कुम्हारकी उक्त पर्याय घट पर्यायकी उत्पत्तिमें व्यवहारसे निमित्त 
होनेमात्रसे उसकी कर्ता नहीं होती, और न घट उसका कम होता है, 
क्योंकि अन्य द्रव्यमें अन्य द्रव्यके कतृत्व और कमंत्व धर्मका अत्यन्त 
अभाव है। फिर भी लोक-व्यवहारवश कुम्हारकी विवक्षित पर्यायने 
मिट्टीकी घट पर्यायको उत्पत्त किया इस प्रकार उस पर मिट्टीकी घट 
पर्यायके कतूंत्व धर्मका और घटमें कुम्हारके कमंत्वधर्मका आरोप किया 
जाता है। यद्यपि शास्त्रकारोंने भी इसके अनुसार लौकिक हृष्टिसे वचन 
प्रयोग किये हैं, परल्तु है यह व्यवहार असत्‌ ही | यह तो बाह्य निमि- 
त्तादिको दृष्टिसे आरोपित्त व्यवहारकी चरचा हुई। इसका विशेष खुलासा 
हम कर्तु-क्मंमीमांसा प्रकरणमें कर आये हैं और वहाँ इसके समथथ॑नमें 
प्रमाण भी दे आये है, इसलिए यहाँ पर इस विषयमें अधिक नहीं 
लिखा है। 


अब प्रयोजनविशेषसे आरोपित व्यवहारके उदाहरणोंका विश्लेषण 
कीजिए--जितने भी संसारी जीव हैं उनके एक कालमें कमसे कम दो 
और अधिकसे अधिक चार शरीरोंका संयोग अवश्य होता है । यहाँ तक 
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कि तीथंकर सयोगी-अयोगी जिन भी इसके अपवाद नहीं हैं| अब विचार 
कीजिए कि जीवके साथ एकक्षेत्रवागाहीरूपसे सम्बन्धको प्राप्त हुए उन 
दरीरोंमें जो अमुक प्रकारका रूप होता है, उनका यथासम्भव जो अमुक 
प्रकारका संस्थान और संहनन होता है इसका व्यवहार हेतु पुद्गल- 
विपाकी कर्मों का उदय ही है, जीवकी वत्तमान पर्याय नहीं तो भी शरीर- 
में प्राप्त हुए रूप आदिको देखकर उस द्वारा तीथंकर केवली जिनकी 
स्तुतिकी जात्ती है और कहा जाता है कि अमुक तीर्थंकर केवली छोहित 
वर्ण हैं, अमुक तीर्थंकर केवली शुक्ल वर्ण हैं और अमुक तीर्थंकर केवली 
पीतवर्ण है आादि । यह तो है कि जब शरीर पुद्गल द्रव्यकी पर्याय है 
तो उसका कोई न कोई वर्ण अवश्य होगा । पुद्गलकी पर्याय होकर 
उसमें कोई न कोई वर्ण न हो यह नहीं हो सकता | परन्तु विचार कर 
देखा जाय तो तौर्थंकर केवलीकी पर्यायमें उसका अत्यन्त अभाव ही है, 
वर्योकि तीर्थंकर केवली जीवद्रव्यकी एक पर्याय है जो अनन्त ज्ञानादि 
गुणोंसे विभूषित है। उसमें पुद्गलद्रव्यके गुणोंका सदुभाव कैसे हो सकता 
है? अर्थात्‌ त्रिकालमें नहीं हो सकता | फिर भी तीर्थंकर केवलीसे 
संयोगको प्राप्त हुए शरीरमें अन्य तीर्थंकर केवलीसे संयोगको श्राप्त 
हुए शरीरमें वर्णका भेद दिश्ललानेरूप प्रयोजनसे यह व्यवहार किया 
जाता है कि अमुक तीर्थंकर केवली लोहित वर्ण हैँ और अमुक तीर्थंकर 
केवली पीतवर्ण हैं आदि | जैसा कि हम लिख आये हैं कि तीर्थंकर केव :. 
जीव द्रव्यकी एक पर्याय है। उसमें वर्णका अत्यन्त अभाव है। फिर ४ 

लोकानुरोधवश प्रयोजन विद्येषवञ् तीर्थंकर केवलीमें उक्त प्रकारका व - 
हार किया जाता है जो तीर्थंकर केवलीमें सर्वथा भसत्‌ है, इसलिए प्रया- 
जन विशेषसे किया गया यह भारोपित असत्‌ व्यवहार ही जानना 
चाहिये । 


सेनाके मिकलनेपर राजा निकला ऐसा कहना भी आरोपित असद्‌ 
व्यवहारका दूसरा उदाहरण है | विचार कर देखा जाय तो सेना निकली 
यह व्यवहार स्वयं उपचरित है। उसमें भी सेनासे राजामें अत्यन्त भेद 
है। वह सेनाके साथ गया भी नहीं है। भपने महलमें आराम कर रहा 
'है। फिर भी छोकानुरोधवश प्रयोजनविशेषसे सेताके निकलनेपर राजा 
निकला या राजाकी सवारी निकछी यह व्यवहार किया जाता है जो 
स्वंथा असत्‌ है इसलिये प्रयोजन विद्येषसे किये गये इस व्यवहारकों भी 
आरोपित असद्‌ व्यवहार ही जानना चाहिए । 
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इसी प्रकार छोकमें और भी बहुतसे व्यवहार प्रचलित हैं, क्योंकि 
वे किसी द्रव्यके नतो गुण ही हैं और न पर्याय ही हैं, इसलिए जो 
व्यवहार विवक्षित पदार्थों पर्यायदृष्टिसे प्रतीतिमें जाता है वह मोक्ष- 
मार्गमें अनुपादेय होनेसे आश्रय करने योग्य नहीं माना गया है अत्तएव 
उसे. गौण करके अनेकान्तमूर्ति ज्ञायकस्वभाव आत्माकी स्थापना करना 
तो उचित्त है। 

किन्तु जो व्यवहार वस्तुभूत न होनेसे सर्वंथा असत्‌ है, मात्र छोकिक- 
हृष्टिसे ज्ञानमें उसकी स्वोकृति है। उसका मोक्षमार्गमें सर्वंथा निषेध 
ही करना चाहिये। वस्तुमें अनेकान्तकी प्रतिष्ठा करते समय आत्मामें 
ऐसे व्यवहारकों गौण करनेका 7इन ही नहीं उठता, क्योंकि जो व्यवहार 
भूतार्थ होता है उसे ही नय विशेषके आश्रयसे गौण किया जाता है। 
किन्तु जिसकी विवक्षित वस्तुमें सत्ता ही नहीं है उसे गौण करनेका 
अथे ही उसकी सत्ताको स्वीकार करना है जो युक्तियुवत्त नहीं है। 
इसलिए जितना भी असत्‌ व्यवहार है उसे दूरसे ही त्यागकर और 
जितना पर्यायदृष्टिसे भूतार्थ व्यवहार है उसे गौण करके एकमात्र ज्ञायक- 
स्वभाव भात्माकी उपासना ही मोक्षमार्गमें तरणोपाय है ऐसा निर्णय . 
यहांपर करना चाहिए । | े 


यहाँपर यह प्रश्न होता है कि वर्णादि तो .पुद्गलके "धर्म हैं, इसलिए 
आत्मामें ज्ञायकस्वभावके अस्तित्वको दिखछाकर उसमें उनका नास्तित्व- 
दिखलाना तो उचित्त प्रतीत्त होता है। परन्तु आत्मामें ज्ञायकभावके 
अस्तित्वका कथन करते .समय उसमें प्रमत्तादि भावोंके नास्तित्वका 
कथन करना उचित प्रत्तीत नहीं होता, क्‍योंकि ये दोनों भाव (ज्ञायक 
भाव और प्रमत्तादि भाव) एक द्रव्यके आश्रयसे रहते हैं, इसलिए एक 
द्रव्यवृत्ति होनेसे ज्ञायकभावके अस्तित्वके कथनके समय इन भावोंका 
निषेध नहीं बन सकता, अत्तएवं इस दृष्टिसे अनेकान्तका कथन करते , 
समय 'कथथंचित्‌ भात्मा ज्ञायक भावरूप है और कथंचित्‌ प्रमत्तादि भाव- 
रूप है' ऐसा कहना चाहिए | यह कहना, तो बनता नहीं कि .भात्मामें 
प्रमत्तादि भावोंकी सर्वत्र व्याप्ति नहीं देखी जाती, इसलिए आत्तमामें 
उनका निषेध किया है, क्योंकि कहींपर (प्रमत्तगुणस्थान त्तक) प्रमत्त- 
भावकी और आगे अप्रमत्तभावकी व्याप्ति बन जानेसे आत्मामें ज्ञायक- 
भावके साथ इनका सद्भाव मानना ही पड़ता है? 


यह एक प्रदन है। समाधांन यह हैं कि इस अनेकान्तस्वरूप प्रत्येक 
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पदार्थंका कथन झब्दोंसे दो प्रकारसे किया जाता है। एक क्रमिकरूपसे 

और दूसरा यौगपद्चरूपसे । कथन करनेका तीसरा कोई प्रकार नहीं 
हैं। जब अस्तित्व आदि अनेक धर्म काछादिकी अपेक्षा भिन्न-भिन्न अर्थ 
रूप विवक्षित होते हैं उस समय एक शब्दमें अनेक धर्मोके प्रतिपादनकी 
शक्ति न होनेसे क्रमसे प्रतिपाठन होता है। इसे विकलादेश कहते हैं । 
परन्तु जब उन्हीं अस्तित्वादि धर्मोकी कालादिकी दृष्टिसे अभेद विवक्षा 
होती है तब एक ही शब्दके द्वारा एक धर्ममुखेन तादात्म्यरूपसे एकत्व- 
को प्राप्त सभी घर्मो का अखण्डभावसे युगपत्‌ कथन हो जाता है। यह 
सकलादेश कहलाता है। विकलादेश नयरूप है और सकलादेद् प्रमाण- 
रूप । इसलिए वस्तुके स्वरूपके स्पर्शके लिए सकलादेश और विकलादेश 
दोनों ही कार्यकारी हैं ऐसा यहाँ समझना चाहिए। एक ही वचनप्रयोग 
जिसे हम सकलादेश कहते हैं वह विकलादेशरूप भी होता है और 
सकलादेश रूप भी । यह्द बकताके अभिप्रायपर निर्भर है कि वह विवक्षितत 
वचन प्रयोग किस हृष्टिसे कर रहा है। यथावसर उसे समझनेकी चेष्टा 
तो की न जाय और उसपर एकान्त कथनका भारोप किया जाय यह 
उचित नहीं है। अतएव वक्‍ता कहाँ किस अभिप्रायसे वचनप्रयोग कर 
रहा है इसे समझकर ही पदार्थंका निर्णय करना चाहिए। 


'कथंचितु जोव है ही” यह वचनप्रयोग सकलादेश भी है और विकला- 
देशरूप भी । यदि इस वाक्यमें स्थित 'है” पद अन्य अशेष धर्मोको 
अभेदवृत्तिसे स्वीकार करता है तो यही वचन सकलादेशरूप हो जाता 
है और इस वाक्यमें स्थित 'है” पद मुख्यरूपसे अपना ही प्रतिपादन 
करता है तथा शेप घर्मो को 'कर्थंचित्‌' पद द्वारा गौणभावसे ग्रहण किया 
जाता हैं तो यही वचन विकलादेशरूप हो जाता हैं। कौन वचन सकला- 
देशरूप है और कौन वचन विकछादेशरूप यह वचन प्रयोग पर निर्भर 
न होकर बक्‍ताके अभिप्राय पर निर्भर करता है। अत्तएवं जीव ज्ञायक- 
भावरूप ही है” ऐसा कहने पर यदि इस बचनमें अभेदवृत्तिकों मुख्यता 
है तो यही वचन सकलादेशरूप हो जाता है और इस वचनमे कथंचित्‌ 
पद द्वारा गौणभावसे अन्य अशेष धर्मोको स्वीकार किया जाता है 
बही वचन विकलादेशरूप भी हो जाता है ऐसा यहाँ पर समझना 
चाहिए। 

यद्यपि यह बात तो है कि सम्यग्दृष्टिके ज्ञानमें जहाँ ज्ञायकस्वभाव 
भात्माकी स्वोकृति है. वहाँ उसमें संसार अवस्था और मुक्ति अवस्थाकी 

र्प्‌ 
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भी स्वीकृति है। वह जीवको संसार और मुक्त अवस्थाका अभाव लहोँ . 
मानता | संसारमें जो उसकी नर-तारकादि और मतिकज्ञांन-श्रुत्ज्ञानादि 
रूप विविध अवस्थायें होती हैं उनका भी अभाव नहीं मानता | यदि 
वह वत्तमानमें उनका अभाव माने तो वह मुक्तिके लिए प्रयत्न करना 
ही छोड़ दे । सो तो वह करता नहीं, इसलिए वह इन सबको स्वीकार 
करके भी इन्हें आत्मकार्यकी सिद्धिमें अतुपादेय मानता है, इसलिए वह 
इनमें रहता हुआ भी इनका आश्रय न लेकर त्रिकाली नित्य एकमात्र . 
जश्ञायकस्वभावका आश्रय स्वोकार करता है। निश्चयनय और व्यवहार- 
नयके विषयोंको जानना अन्य वात्त हैं और जानकर निशचयनयके विषय- 
का अवलम्बन लेना अन्‍य वात है। मोक्षमार्गमें इस हष्टिकोणसे हेयो- 
पादेयका विवेक करके स्वात्मा और परमात्माका निर्णय किया गया है| 
यदि लौकिक उदाहरण द्वारा इसे समझना चाहें तो यों कहा जा सकता 
है कि जैसे किसी गृहस्थका एक मकान है। उसमें उसके पढ़ने-लिखने 
और उठने-ब्रेठनेका स्वत्तन्त्र कमरा है । वह घरके अन्य भागको छोड़कर 
उसीमें निरन्तर उठता-बैठता और पढ़त्ता-लिखता है। वह कदाचित्‌ 
मकानके अन्य भागमें भी जाता है। उसकी सार-सम्हाल भी करता है | 
परन्तु उसमें उसकी विवक्षित कमरेके समान आत्मीय बुद्धि न होनेसे 
वह मकानके दोष भागमें रहना नहीं चाहता | ठीक यही अवस्था सम्य- 
गृष्टिकी होती है। जो उसे वत्तेमानमें नर-नारक आदि वत्तमान पर्याय 
मिली हुई है। वह उसीमें रह रहा है। अभी उसका पर्यायरूपसे त्याग , 
नहीं हुआ है| परन्तु उसने अपनी बुद्धि द्वारा द्रव्याथिकतयका विषयभूत , 
ज्ञायकस्वभाव आत्मा ही मेरा स्वात्मा है ऐसा निर्णय किया है, इसलिए 
वह व्यवहारनयके विषयभूत्त अन्य अशेष परभावोंको गौण कर मात्र 
उसीका आश्रय लेता है । कदाचित्‌ रागरूप पर्थायकी तीतव्रतावश वह 
अपने स्वात्माको छोड़कर परात्मामें भी जाता है त्तो भी वह उसमें 
क्षणमात्र भी टिकना नहीं चाहता । उस भवस्थामें भी वह अपना त्तरणो 
पाय स्वात्माफे अवलूम्बनकों ही. मानता हैं। अत्तएव इस हृष्टिकोणसे 
विचार करने पर सम्पर्हष्टिका विवक्षित आत्मा स्वात्मा अच्य परात्मा 
यहो अनेकान्त फलित होता है। इसमें आत्मा कथंचित्‌ ज्ञायक भावरूप 
है और कथंचित्‌ प्रभत्तादि भावरूप है” इसकी स्वीकृत्ति आ ही जात्ती है 
परन्तु ज्ञायकभावमें प्रमत्तादिभावोंकी 'नास्ति' है, इसलिए इसः मपेक्षा- 
से यह अनेकरान्त फलित होता है कि आत्मा ज्ञायक भावरूप है अन्य 
रूप नहीं ।' आचार्य अमृतचन्द्रने . आत्माको ज्ञायकभावरूप मानने पर 





अनेकान्त-स्याद्वादमीमांसा ३८७ 


अनेकान्तकी सिद्धि किस प्रकार होती है इसका निर्देश करते हुए 
लिखा है--- 4-2 - 89 


तत्स्वात्मवस्तुनो ज्ञानमात्रत्वेध्प्यन्तत्चकचकायमानज्नानस्वरूपेण ._तत्त्वात्‌ 
वहिरुन्मिपदनन्तजेयतापन्नस्वरूपातिरिक्तपररूपेणातत्त्वातु सहक्रमप्रवृत्तानन्तचिदंश- 
समृदयरूपावि भागद्रव्येण कत्वात्‌ अविभागैकरद्रव्यव्याप्तसहक्रमप्रवृत्तानन्तचिदंशरूप- 
पर्याय एनेकत्वात्‌ स्वद्रव्य-्क्षेत्-काल-मावभवनशक्तिस्वभावत्त्वेत्त सत्त्वात्‌ परदरव्य- 
क्षत्र-काल-भावाभगनशक्तिस्व भाव वत्तेनासत्त्वातू अनादिनिधनाविभागैकवृत्ति- 
परिणतत्वेन नित्यत्वात्‌ क्रमग्रवृत्तकसमयाबच्छिन्नानेकवृत्त्यंशपरिणतत्त्वेंनानित्य- 
त्वात्तदतत्त्ममेकानेकृत्व॑ सदसत्त्ग॑ नित्यानित्यत्वं च प्रकाशत एवं । 


आत्माके ज्ञानमात्र होने पर भी भीतर प्रकाशमान ज्ञानरूपसे तत्पना 
है और वाहर प्रकाशित होते हुए अनन्त ज्ञेयरूप आकारसे भिन्न पररूपसे 
भत्तत्पना है। सहप्रवृत्त और क्रमप्रवृत्त अनन्त चेतन्य अंशोंके समुदायरूप 
अविभागी द्रव्यकी अपेक्षा एकपना है और अविभागी एक द्रव्यमें व्याप्त 
हुए सहप्रवृत्त और क्रमप्रवृत्त अनन्त चेतन्य-अंशरूप पर्थायोंकी अपेक्षा 
अनेकपना है। स्वद्रव्य, क्षेत्र, काल और भावरूप होनेकी शक्तिरूप 
स्वभाववालरा होनेसे सत्यना है और परद्रव्य, क्षेत्र, काल और भावरूप 
नहीं होनेकी शवितरूप स्वभाववाला होनेसे असत्पना है त्तथा अनादि- 
निधन अविभागी एक वृत्तिरूपसे परिणत होनेके कारण नित्यपना है 
और क्रमशः प्रवर्तमान एक समयवर्ती अनेक बृत्त्यंशरूपसे परिणत होनेके 
कारण अनित्यपना है, इसलिए ज्ञानमात्र आत्मवस्तुको स्वीकार करने पर 
ततू-अतत्पना, एक-अनेकपना, सदसत्पना और नित्यानित्यपना स्वर्य 


प्रकाशित होता ही है | 


अत्तएव अनेकान्तके विचारके प्रसंगसे मोक्षमार्गमें निर्चयनयके 
विषयको आश्रय करने योग्य मानने पर एकान्तका दोष केसे नहीं भाता 
इसका विचार किया | इसके विपरीत जो बन्धु अनेकान्तको एक वस्तु- 
के स्परूपमें घटित न करके 'भव्य भी हैं और अभव्य भी हैं” इत्यादि रूप- 
से या 'कुछ पर्यायें अमुक कालमें अमुकरूप हैं और कुछ पर्यायें तद्भिन्न 
दूसरे कालमें दूसरेरूप हैं' इत्यादि रूपसे अनेकान्तको घटित करते हैं 
उन्हें अनेकान्तको शब्द श्व॒तमें वाँधनेवाली स्याह्मादकी अंगभूतत सप्तभंगी- 
का यह लक्षण ध्यानमें ले लेना चाहिये । 

प्रइनवशादेकस्मिन्‌ वस्तुस्यवरोधेन विधि-प्रतिपेषकल्पना सप्तभंगी । 


३८८ जेनत्तत्त्वमीमांसा 


प्रदनके अनुसार एक वस्तुमें प्रमाणसे अविरुद्ध विधि और प्रतिषेध- 
रूप धर्मों की कल्पना सप्तभंगी है। 

सप्तभंगीमें प्रथम भंग विधिरूप होता है और दूसरा भंग निषेधरूप 
होता है। विधि अर्थात्‌ द्रव्याथिक तथा प्रतिषेध्य अर्थात्‌ पर्यायाथिक | 
आचाय॑ कुन्दकुन्दने द्रव्याथिकको प्रतिषेणक और व्यवहारको प्रत्तिषेध्य इसी 
अभिप्रायसे लिखा है। जिस दृष्टिमें भेदव्यवहार है -उसके आश्रयसे बन्ध 
है और जिसमें भेदव्यवह् रका लोप है या अभेदवृत्ति है उसके आश्रयसे 
बन्धका अभाव है यह उनके उक्त कथनका त्तात्पय है। इस प्रकार अने- 
काब्श और उसे वचनव्यवहारका रूप देनेवाला स्याद्वाद क्या है उसकी 
संक्षेप सीमांसा की । 


केबलज्ञानस्वभावसीमांसा 


दर्पणमें ज्यों लसत हैं सहज वस्तुका विम्ब । 
केवलजान पर्यायमें निखिल ज्ञेय प्रतिव्रिम्व ।। 


१. उपोद्धात 


अब जो अपरिमित माहात्म्यसे सम्पन्न है ऐसे केवलज्ञान स्वभाव- 
की मीमांसा करते हैँ । यह तो हम इन्द्रियोंस ही जानते हैँ कि जब जिन 
पदार्थोका सम्बन्ध स्पर्ंन इन्द्रियसे होता है तब उन पदार्थोंके स्पर्श 
तथा हलके-भारीपन आदिका ज्ञान स्पर्शन इन्द्रियसे होता है। जब जिन 
पदार्थोका सम्बन्ध रसना इन्द्रियमे होता है तब उन पदार्थों के खटटे- 
मीठे आदि रसका ज्ञान रसनेन्द्रियसे होता है। जब जिन पदार्थो'का 
सम्बन्ध प्राण इन्द्रियसे होता है तव उनके गन्धका ज्ञान प्राण इन्द्रियसे 
होता है । जब जो पदार्थ आखोंके सामने भाते हैं तव उनके वर्ण और 
आकार आदिका ज्ञान चक्षु इन्द्रियसे होता है और जब जिन शब्दोंका 
सम्बन्ध श्रोत्र इन्द्रियस होता है तब उनका ज्ञान श्रोत्र इन्द्रियसे होता 
है । ये पाँचों इन्द्रियाँ अपने-अपने विषयको ग्रहण करनेमें सक्षम हैं | 

साथ ही हम यह भी जानते हैं कि निकटवर्ती या दूरवर्ती, भत्तीत- 
कालीन, वत्तमानकालोन या भविष्यकालीन इस्थंभूर्त या अनित्य॑भू्त 
जव जो पदार्थ मनके विषय होते हैं तब वे मनसे जाने जाते हैं। उक्त 
पाँच इन्द्रियाँ त्तो केवल वत्तमान कालीन अपने-भपने विषयोंको ही जानत्ती 
हैं, जब कि मन वतंमान कालीन विषयोंके साथ अत्तीतकालीन और 
भविष्यकालीन विषयोंको भी जानत्ता है, क्योंकि जो पदार्थ मनके द्वारा 
जाने जाते हैँ वे विकल्पद्वारा ही जाने जाते हैं। 

इससे हम जानते हैँ कि ज्ञानमें तो सबको जाननेकी स्वभावभूत 
शक्ति है, मात्र व्यवहारसे पराश्चित्पनेकी भूमिकामें ही वह युगपतु समग्र 
विषयको ग्रहण करनेमें स्वयं समर्थ नहीं होता | क्षयोपशमरूप पर्यायका 
स्वभाव ही ऐसा है। यह तथ्य है जिसे ध्यानमें लेनेसे यह भी स्पष्ट हो 
जाता है कि जो ज्ञान स्वयं पराश्चितपनेसे मुक्त होकर जानता है उसमें 
पराश्चितपनेके आधारपर यह भेद करना सम्भव नहीं है कि वह इस 
समय केवल स्पर्शको ही जाने, रसादिको न जाने। या वत्तमानकालीन 


|] 
असपनस- 
निधारित मी 
तान्त्ति 


री 
पट 


प्रसाक्षत्त 


६.4 


सीमा नि 


थ 


जान | या दचिक्कटन- 


क ६ 


क्याकि प 


३ क # १० 
०. 


च्र्ज 
क्र्य 


अ्रकार्स 


बयबका 


कल 
फैलघ 


क् 
दर 


च्यृ 


रच 


कारणत उसम उक्त अ 


जननत्त्वमीमाँसा 
पदार्थकी न जाने, 


हो 


गजल 
प्रत्त्ित्वि 


निज किन 
नर 
ड़ 
है. कं 
के 


'दतता पदाचक 


72 


श्र 

द्र् 
क्र 
तद्न्द्र 5 


ब 90७ ०. 


अल डिल नकल, 


धलध्प, 


हक नि 
चर 
2 
नहीं 
््‌ 


नए 


झआइचतनम्ापदावका 
है] 


च्टः 


की 


चेतन पदावक 


हि 


बन 
क्र 
क््ग 









































आई, न 6५ २ - हे ७८ की वन 
४४७ |) ५ 5 एि एम भी हि... गेए ॥ | [ए॥४ 0 79 
ता 7 7 एफ 60 > १० /: / ॥ फ् 8ि 
॥07 ॥0/ ए पि् ५१" प्र तप ॥2  शए 0, 0.० 
प्र > (हा एछि।६ ! गा! 5ि 4७ 7 [9 ध्आप 
पी कह हि 50 2 
अनरतान 8 न पर चल 
पा 7 0 कि कि [2५७ » पति कहिडि -१ 0 हिहि। 
ः ि हि फभा भा: बन्द ४ हि ः दि | अत कप ; ५ ट्् 
हे % ४४ ६: ॥ बज प गैर 8 ७००५ कक (पिः है० ७० 9, ि ए प् (हि, 
्ष 9 ्ट ५. छुकर + कन् शा चुन. हे (६० प्र / 
हि कजाएि 0एि शि एि ५ हि ते न टी पंत ि ० न 
मित्र एन कक ही ० पर. 9 9 
५ बी जग हु 2 हक ऐ आए 0 कि 0 हि एएंट हर ७ हें का 
हि आए ती है पट ही गए छि. एपप्रि हि कद (5 (हे 2 | 
० हि हि कलह 6० दिल कक हि कि हि हि आण हि 
/0)९ ५ ए ४ 7 के हा कफ ब्य दि फि 9 नल, 5 4५२५... ध 
57 व हा हि ० 0 5 मर 
- ० # |! हि # 0 हब ५ हित हि 0 के. हर एप 
६ 0 ५६ ५६ ७५७ छा कि गम व 7 0 है ४०५ पर, 
कि एप हिआओफकि ि ९ ७/ |, 4४४ 9 प्‌ ५5 (४ 787 242 
ए शन्‍प 6: ५ ऐ + ०, ॒ (“चर | ] भि रु यू ।) | है व 5 
(हा हि पिंक एप हि हिहिक किट 
१० (४) जि ४ (टि | ४ 7070 | छ (ट्रए £ (6 / -> पंश एि ४ 
ए एम. पंथ. 8 नए... 7 ड़ एि हि! पा 0 | ए कौ ॥9४ 
5 (.. [0 7:72 ० क्षए है पट 9 छि १5 ४५ न्च। मी 
च ५ ए 0 (७! भा कि  पि दि पट एि आह हि हि के 8 
हि कण हि गण हक हल्का कि व हिधिफित कि लि 
ध | कर्म ् ४० +े » 6, (मु 
्ि के पट बा पट हि 57 पु] + (७ कि 4 एि (0 ् (ट पट ॥१४ एप ए प्‌ | 2 (0 
पट 4 35 4 ॥ पर 8९ रा] ॥+ पं दि टि + पा ] ५ “८४ ९९ पि न पूत (0 करे ः 
हि (हि फि हि किए व कि पर दि हम है ढ़ ते पाक ते पढ़ ६60 ० 0 ४9 
लिए वी के है "श हि. ॥ ॥ ६ है हे हि हि हि ० ६0 00 
हि लिए हिल करिए वह हि 26 वि हि 
॥७ ,_ (7. (८ » 9० 7 ५ के न [हि ॥७ नए न 7 6 (4 प्र ४5 ४7 (९ 
है] (७ ९७०७ ् अब हन >म्बक, > न ५५ सं, च्थपक 
कह 08 हक [0 एक मे हे १ हि दिए हि टगर 
कि ए (5 ( 7 (७' 5 का हि | 
हि ए छिहिण्ती न 9 9... 9 मेड 0. | नए 


केवलज्ञानस्वभावमीमांसा ३९१ 


पदार्थों के रासायनिक संयोगोंका फल भी नहीं कह सकते, क्योंकि जहाँ 
चेतनाका अधिष्ठान होता है वहीं उन्तकी उपलब्धि होती है। विश्वमें 
अवत्तक अनेक प्रकारके प्रयोग हुए । उन प्रयोगों द्वारा अनेक प्रकारके 
चमत्कार भी सामने आये। हाइड्रोजन बस बने, परमाणुके विस्फोटकी 
भी बात कही गई। दूरबीन और ऐसी खुदूंवीज भी वनी जिनसे एक 
वस्तुको हजार-छाख गुणा बड़ा करके देखनेकी क्षमता प्राप्त हुई। ऐसे 
वाण भी छोड़े गये जो पृथिवीकी परिधिके बाहर गमन करनेमें समर्थ 
हुए । वैज्ञानिकोंने यन्त्रोंको सहायतासे प्रकृतिके अनेक रहस्योंको जाननेके 
नये-नये तरीके खोजे भादि | 


आजत्तक कोई भी वैज्ञानिक यह दावा न कर सका कि मैने 
चेतनाका निर्माण कर लिया है| इत्तना सब कुछ करनेके बाद भी आज 
भी भौतिकवादियोंके लिये चेतना रहस्यका विषय बना हुआ है। वर्तमान 
कालमें ही क्या अतीत कालमें भी वह इनके लिये रहस्यका विषय बना 
रहा है । और हम तो अपने अन्तःसाक्षोस्वरूप अनुभवके आधार पर यह 
भी कह सकते हैं कि भविष्यकालमें भी वह इनके लिये रहस्यका विषय 
बना रहेगा, क्योंकि जो स्वर्य जाननेवाला होकर भी अपनी स्वतत्त्र 
सत्ता स्वीकार करता नहीं वह इन भौतिक पदार्थोंके आलूम्बनसे उसे 
वकड़नेकी जितनी भी चेष्टाएँ करेगा वे सब विफल होंगी। 


जड़ पदार्थेके समान आत्माका अस्तित्व यह सनातन सत्य है। 
भत्तीत कालमें ऐसे अगणित मनुष्य हो गये हैं जिन्होंने उसका साक्षात्कार 
किया और लोकके सामने ऐसा मार्ग रखा जिस पर चकछकर उसका 
साक्षात्कार किया जा सकता है | किन्तु शुद्ध मौतिकवादी इसपर भरोसा 
नहीं करते और नाना युक्तियों-प्रयुक्तियों द्वारा उसके अस्तित्वके खण्डन- 
में लगे रहते हैं। वे यह अनुभवनेकी चेष्टा ही नहीं करते कि जिस 
बढ़िके द्वारा मैं इसके छोप करनेका प्रयत्न करता हूँ वुद्धिका आधार- 
भूत वह मैं पदका वाच्य ही तो आत्मा है जो शरोस्से सर्वथा पृथक्‌ 
है। दूधमें पह्मराग मणिके निक्षिप्त करनेपर वह अपनी प्रभासे जैसे 
दूधकी व्याप लेती है वैसे ही यह आत्मा भी अपने प्रदेशों द्वारा बरीरको 
व्याप रहा है। है वह शरीरसे अत्यन्त भिन्‍न ही, व्रयोंकि सुर्दा शरगीरसे 
चेततनसे अधिष्ठित शरीरमें जो अन्तर प्रतीत होता है वह एकमात्र उसीके 
कारण प्रतीत होता है । यह अन्तर केवल शरीरमेंसे प्राणवायुके निकल 
जुनिके कारण नहीं होता । किन्तु शरीरको व्यापकर जो स्थायी त्तत्त्व 
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निवास करता है उसके निकल जानेके कारण ही होता है। इस प्रकार 
ऊहापोह द्वारा न्िणंय करनेपर ज्ञानस्वरूप स्वत्तन्त्र तत्त्वके अस्तित्वकी 
सिद्धि होती है । 
३. आत्मा सर्वज्षञ और स्चंदर्शी हैं 

यद्यपि आत्मा स्वत्तन्त्र पदार्थ है तो भी वह अनादिकालसे अपने 
अज्ञानवश पुदुगल द्रव्यके साथ एक क्षेत्रावगाहसम्बन्धको प्राप्त होनेके 
कारण अपने स्वरूपको भूलकर हीन अवस्थाको प्राप्त हो रहा है। किन्तु 
जब वह अपने स्वस्वरूपके भानद्वारा अपनी इस संयोगकालल्‍ूमें होने- 
वाली विविध अवस्थाओंका अन्तकर सहज स्वभाव अवस्थाको प्राप्त 
होता है तब उसके ज्ञानमें पर्यायरूपसे आई हुई न्यूनता या विविधता 
भी निकल जाती है और इस प्रकार उसके करण, क्रम और व्यव- 
धानका अभाव हो जानेसे वह भअछोक सहित्त तरिछोकवर्ती समस्तपदार्थों- 
को युगपत्‌ जानने लगता है । 


इसी तथ्यको हेतुपुरस्सर स्पष्ट करते हुए आचाय॑ पुष्पदन्त-भूत्तवली 
वर्गणाखण्डके प्रकृति अनुयोगद्वारमें कहते हैं-- 

सदूं भयवं उप्पण्णणाणदरिसी सदेवासुरमाणुसस्स लोगस्स आगदि गर्दि बंधे 
मोबर्ख इंड्ढि टिठदि जुर्दि अगुभागं तक्‍क॑ कल भाणों माणसियं भुत्तं कद पडि- 
सेविदं आदिकम्म॑ अरहकम्म सव्वबलोए सब्वजीबे सब्वभावे सम्म॑ सम॑ जाणदि 
पस्स द विहरदि त्ति॥ ८२ ॥। 


स्वयं उत्पल्त हुए केवलज्ञांच और केवलदर्शनसे युक्त भगवान्‌ देव- 
लोक, असुरलोक और मनुष्यछोकके साथ समस्तकोककी आगत्ति, गति, 
चयन, उपपाद, बन्ध, मोक्ष, ऋद्धि, स्थिति, युत्ति, अनुभाग, तर्क, 
कुल, मन, मानसिक, भुकत, कृत, प्रतिसेवित, आदिकर्म, अरहःकम्मं, 
सब छोकों, सब जीवों और सब भावोंको सम्यकृप्रकारसे युगपत्‌ जानते 
हैं, देखते हैं और विहार करते हैं ॥८२॥ 


इस सूत्रके प्रारम्भमें 'सईं' पद आया है, जिससे इस तथ्यकी सूचना 
मिलती है कि पर्यायहष्टिसे. भगवात्‌.बननेका यदि कोई मार्ग है तो वह 
. मात्र अपने त्रिकाली प्रृंवस्वभावका आश्रय करना ही है, क्योंकि यह 
आत्मस्वरूपसे भगवान्‌ है, इसलिये जो भगवान्‌स्वरूप अपने आत्माका 
आश्रय कर उसमें छीन होता है भर्थात्‌ तत्स्वरूप होकर परिणमता है 
वही पर्यायमें भगवान्‌ बन सकता है, अन्य नहीं । 5 
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आगममें जो जीवकी विभाव पर्याय और स्वभावपसय्यायके भेदसे 
दो प्रकारकी पर्बायें बतछाई हैं सो ऐसे वतलानेका जो कारण है उसे 
हमें समझना चाहिये। मूलकारण यह है कि जो पर्याय परके लक्ष्यसे 
उत्पन्त होती है वह विभावपर्याय है और जो पर्याय अपने त्रिकाली- 
स्वभावके लक्ष्यसे उत्पन्त होती है वह स्वभावपर्याय हैं। यत्तः यह जीव 
अपने भगवत्स्वरूप स्वभावके लक्ष्यसे भगवात्र्‌ बनता है अतः: उसके 
भान-दर्शन आदिरूप जो भी पर्याय उत्पन्त होती हैं वे सब स्वभावके 
अनुरूप ही होती हैं। उन्हें चाहे स्वभावपर्याय कहो और चाहे पर 
निरपेक्ष पर्याय कहो, दोचोंका अथ एक हो है। आगमसें केवलज्ञान 
और केवलदर्शनको जो असहाय ज्ञान-दर्शन कहा गया हैं सो उसका 
आशय भी यही है। इस प्रकार जो केवलतज्ञान और केवलदर्शन है एक 
तो वह इन्द्रियोंके माध्यमसे पदार्थोकों न जानकर स्वय॑ जाननक्रिया- 
रूप प्रवृत्त होता है, इसलिये तो उसे इन्द्रियातीत कहा गया है, 
दूसरे विषयके आलम्बनसे उपयोगकी पलटने नहीं होती, इसलिये उसे 
क्रमरहित स्वीकार किया गया है और तीसरे वह वाह्यान्तर प्रतिवन्‍्धक- 
का अभाव होनेपर होत्तः है, इसलिये वह देश और काल आदिके 
व्यवधानसे रहित होकर अलोकसहित चिलोकवर्ती और. त्रिकालवर्ती 
समस्त पदार्थोको युगपत्‌ जानता है यह सिद्ध होता है। इसी त्तथ्यको 
संक्षेपमें स्पष्ट करते हुए आचाय॑ कुन्दकुन्द प्रवचनसारमें कहते हैं-- 

परिणमदों खलु णाणं पच्चकखा सब्बदव्ब-पज्जाया । 
सो णेव ते विजाणदि उरगहपुव्वाहिं किरियाहिं।। २१ ॥ 


केवली जिनके नियमसे अन्य निरपेक्ष ज्ञानपरिणाम होता है, इसलिए 


उनके सब द्रव्य और उनकी सब पर्यायें प्रत्यक्ष हैँ। वे उन्हें अवग्रह 
थादि क्रियाओं द्वारा नहीं जानते ॥२१॥ 
केवलज्ञान सम्पूर्ण द्रव्यों और उनकी सब पर्यायोंकों युगपत्‌ जानता 
हैं इसे स्पष्ट करते हुए उसी प्रवचनसारमें वे पुनः कहते हैं-- 
भादा णाणपमाणं णाणं णेयप्पमाणमुद्दिदु् । 
णेंय॑ लोयालोयं तम्हा णाणं द्भु सब्बगयं ॥ २३ ॥ 
आत्मा ज्ञानप्रमाण है, ज्ञान ज्ञेयप्रमाण कहा गया है और ज्ञेय लोका- 
लोक है, इसलिये ज्ञानसवँगत है भर्थात्‌ ज्ञान समस्त लोकालोकको अपने 
जाननेरूपसे व्याप्त करके अवस्थित है | 
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आचारय॑ गृद्धपिच्छ भी इसो विषयको स्पष्ट करते हुए तत्त्वार्थंसृत्र्े 

कहते हैं-- 
सर्वद्रव्य-पर्यायेपु केवलस्थ ॥ १-२९ ॥॥ 

केवलज्ञान सव द्रव्य और उनकी सब पर्यायोंको जानता है ॥१-२०॥ 

इसकी व्याख्या करते हुए आचार्य पृज्यपाद सर्वार्थंसिद्धिमें कहते हैं-- 

जीवद्रव्याणि तावदनन्तानन्तानि, पुद्गलद्रव्याणि च ततोप्यनन्तानन्तानि 
अणु-स्कन्धर्भेदभिन्‍तानि, धर्माधर्माकाझामि त्रीणि, कालशचासंख्येय: | तेपां 
पर्यायाइच त्रिकालभुवः प्रत्येकमनन्तानन्तास्तेपु । द्रव्यं पर्यायजात॑ वा न किंचि- 
त्केवलज्ञानस्थ विपयभावमत्तिक्रान्तमस्ति । अपरिमित-माहात्म्यं हि तत्‌ । 

जीव द्रव्य अनन्तानन्त हैं, पुद्गलद्रव्य उनसे भी अनन्तगुणे हैं, उनके. 
अणु और स्कन्‍्ध ये भेद हैं। धर्म, अधर्म भर आकाश थे मिलू कर तीन 
हैं, और काल द्रव्य असंख्यात है। इन सब द्रव्योंकी पृथक्‌ पृथक तीनों 
कालोंमें होनेवाली पर्यायें अनन्तानन्त हैं। इन सब द्रव्यों और उनकी 
सब पर्यायोंको केवलज्ञान जानता है । ऐसा न कोई द्रव्य है और न कोई 
पर्यायसमूह है जो केवलज्ञानके विषयके बाहर हो । वहू नियमसे अपरि- 
मित माहात्म्यवाला है । 


४. अन्य प्रकारसे महिमावन्त केवलज्ञानका समर्थन 
केवलज्ञान ऐसा महिमावन्त है यह केवल अध्यात्म जगत्‌में ही स्वी- 
कार किया गया हो ऐसा नहीं है, दा्शनिक जगत्से भी इसका समर्थन 
होता है। स्वामी समन्तभद्र आप्तमोमांसामें कहते हैं-- 
सृक्ष्मान्तरितदुरार्था: प्रत्यक्षा: कस्यचिद्यथा । 
अनुमेयत्वतोअन्यादिरिति सर्वज्ञसंस्थिति: ॥ ५ ॥ 
जो सक्ष्म पदार्थ हैँ, जो भन्‍्तरित पदार्थ हैँ और जो दरवर्ती पदार्थ 
हैं, वे किसीके प्रत्यक्ष अवश्य हैं, क्योंकि वे अनुमानके विषय हैं। जो 
अनुमानके विषय होते हैं वे किसीके प्रत्यक्ष ज्ञानके विषय अवश्य होते 
हैं। जेसे अग्नि आदि | 
यहाँ सूक्ष्म कहनेसे परमाणु आदि बे पदाथे लिये गये हैं जो स्वभाव- 
से इन्द्रिय अगोचर होते हैं । अन्तरित कहनेसें वे पदार्थ लिये गये हैं जो 
गतीत्त-अनागत कालवर्न्नी होनेसे इन्द्रिय अगोचर होते हैं। तथा दर 
कहनेसे वे पदार्थ लिये गये हैं जो क्षेत्रकी अपेक्षा दूरवर्ती होते हैं। 
ये तीनों प्रकारके पदार्थ किसोके प्रत्यक्ष हैं, क्योंकि वे अनुमानसे जाने 
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जाते हैं। जो जो अनुमानके विषय होते हैं वे सब किसीके प्रत्यक्ष ज्ञानके 
विषय भी होते है | जेसे किसी प्रदेश विशेषमें अनुमान प्रमाणसे अग्निका 
सखड्राव जान कर उसे प्रत्यक्षसे उपलब्ध कर लिया जाता है। उसी प्रकार 
वे सृक्ष्म आदि पदार्थ अनुमानके विषय होनेसे किसीके प्रत्यक्षके विषय हैं 
यह निश्चित होता है । इससे हम जानते हैं कि जो इन अतीन्‍्द्रिय पदार्थो- 
को साक्षात्‌ जानता है वही सर्वेज्ञ है और वही सातिशय केवलज्ञान- 
विभूतिसे सम्पन्न है, वरयोंकि इन दोनोंमें समव्याप्ति है । 

वात यह है कि इन्द्रियाँ स्वयं जड़ हैं। वे जानती नहीं, जानता तो 
स्वयं ज्ञान है। इसलिये जिन पुरुषोंने आत्मपुरुषार्थभो जाग्रृत कर सब 
प्रंकारके वाह्याभ्यान्तर प्रतिवन्‍्धोंके अभावपूर्वक इन्द्रियोंको निमित्त किये 
विना अतीन्द्रियज्ञान प्राप्त कर लिया है वे सुक्ष्मादि पदार्थोंको इन्द्रियों- 
को माध्यम किये विना साक्षात्‌ जानने लगते हैं यह उक्त कथनका 
तात्पय है। 

शंका--जव कि आत्मा ज्ञानस्वभाव है और इन्द्रियाँ भात्माका स्व- 
भाव नहीं हैं। ऐसी अवस्थामें आत्मा स्वरूपसे ही सर्वज्ञस्वभाव है, फिर 
यहाँ उसे सिद्ध करनेसे क्या प्रयोजन है ? 


समाधान--जो दर्शन आत्मासे ज्ञानकी उत्पत्ति न मान कर परसे 
ज्ञानकी उत्पत्ति मानते हैं उन्हें लक्ष्यकर यह वचन कहा गया है। उन 
दर्शनोंका नेता मीमांसक है। उसने घामिक जगतूमें वेदोंकी प्रतिष्ठा 
करनेके अभिप्रायसे अपने दर्शनको यह रूप दिया है। किन्तु उसका यह 
कथन अन्योन्याश्रित है, क्योंकि जिस तकंसे वह ज्ञात्षको पराश्षित्त सिद्ध 
करता है उस तक के पराश्चित सिद्ध होने पर ज्ञानको पराश्चितता सिद्ध 
होवे और ज्ञानके पराश्चित सिद्ध होने पर ज्ञानको पराश्चित सिद्ध करने 
वाले तक'की पराश्रिश्षता सिद्ध होवे । और ज्ञानको पराश्ित सिद्ध करने- 
वाले उस तर्क॑को यदि स्वाश्रित स्वीकार किया जाता है त्तो ज्ञानकों ही 
स्वाश्रित मान लंनेमें क्या आपत्ति है। इस प्रकार जीवस्वभावको ध्यान- 
में रख कर विचार करने पर यही निश्चित होता है कि प्रत्येक आत्मा 
स्वरूपसे सर्वक्षस्वभाव हैं। संसार अवस्थार्मे जो पराश्चितपना हृष्टिगोचर 
होता है वह वस्तु स्वरूपको जान कर तदनुरूप श्रद्धा, ज्ञान और स्थिति 
न करनेका ही फल है। 


५. दर्पण और ज्ञानस्वभाव 
ज्ञानका स्वभाव दर्पणके समान है। जैसे स्वच्छ दर्पणके सामने आये 


३९६ जेनतत्त्वमीमांसा 


हुए अनेक पदार्थ उसमें यथावत्‌ रूपसे युगपत्‌ प्रतिविम्बित होते हैं । वेसे 
ही केवलज्ञानमें अछोकसहित तीन लोक और त्रिक्रालवर्ती समस्त पदार्थ 
यथावत्‌ रूपसे युगपत्‌ प्रतिभासित होते हैं । इसीलिये स्वामी समन्तभद्गने 
अन्तिम तीर्थंकर श्रीवर्धभानकी मंगलस्तुति करते हुए उनके ज्ञानको 
दरपपंणकी उपमा दी है। इसी तथ्यका समर्थन पृरुषा्थसिद्धयुपायमें कहे 
गये आचार्य अमृतचन्द्रके इस मंगलसूत्रसे भी होता है-- 
तज्जयति परं॑ ज्योति: सम॑ समस्तैरनन्तपर्थाय: । 
दर्पणतक् इव सकला प्रतिकलति पदार्थमालिका यत्र ॥ १ ॥। 

जिसमें द्पणके तलके समान समस्त पदार्थंसमूह त्रिकालवर्ती समस्त 
पर्यायोंके साथ युगपत्‌ प्रतिविम्बित ( प्रत्तिभासित ) होता है वह उत्कृष्ट 
केवलज्ञान ज्योत्ति जयवन्त वर्तों ॥ १ 

भाचार्य अमृतचन्द्रने केवलज्ञान रूपसे परिणतत्त हुए ज्ञानस्वभावकी 
महिमा क्या है इसे इस मंगलसूत्र द्वारा पूरी तरहसे स्पष्ट कर दिया है । 

आशय यह है कि अछोक सहित त्रिकोकवर्ती और त्रिकालबर्ती 
समस्त पदार्थ केवलज्ञानमें ऐसे ही प्रतिभासित होते हैं जेंसे दर्पणके 
सामने आया हुआ पदार्थ उसमें प्रतिविम्बित होता हैं। यद्यपि दपंण 
अपने स्थान पर रहता हैं ओर प्रतिविम्त्रित होनेवारा पदार्थ अपने 
स्थानपर रहता है। न त्तो दपंण पदा्थँसें जाता है और न ही पदार्थ 
दर्पणमें आता है, फिर भी इन दोनोंमें सहज ही ऐसा निमित्त-नैमित्तिक 
सम्बन्ध है कि पदार्थंके दर्पणके सामने आने पर स्वभावसे दर्पणकी 

स्वच्छता स्वयं प्रतिविम्वरूप परिणम जाती है| उसी प्रकार केवलज्ञानका 

स्वभाव सब द्रव्यों और उनकी त्रिकालवर्ती सब पर्याश्रोंको जानने देखने- 
का हैं। दर्पणके समान यहाँ भी न त्तो सब पदार्थ केवलज्ञानमें आते हैं 
भौर न केवलज्नान सब पदार्थो में जाता है। फिर भी केवलछज्ञान और सब 
पदार्थोके मध्य ऐसा सहज ही ज्ञेय-ज्ञायक सम्बन्ध हैं कि केवलज्नानके 
प्रकट होते ही उसी समयसे वह सब पदार्थों और उन्तकी त्रिकालवर्ती 
सव पर्यायोंको सहज ही युगपत्‌ स्वयं जानने-देखने लगता है । 

उक्त मंगलसूत्रमें आचाय॑ अमृतचन्द्रने केवकज्ञानको परमज्योत्ति 
पदसे अभिहित किया है सो इसका यह भाश्यय है कि जैसे सूर्य छोकमें 
स्थित समस्त पदार्थोंको अपने आछोक द्वारा प्रकाशित करत्ता है वेसे 
ट्री केवस्ज्ञान भी चराचर समस्त विद्वको, प्रकाशित करता है .जानता-' 
देखता है | यहाँ केंवलदर्शंनसे अमेद करके यह कथन किया है। 
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शंका--विश्वके समस्त पदार्थ पर हैं, केवलज्ञान उन्हें कैसे 
जानता है ? 

समाधान--केवलज्ञान जानता तो स्वयंको ही है। किन्तु प्रतिसमय 
जो जाननेरूप पर्याय होती है, वह्‌ प्रतिविम्बरूप आकारको लिये हुए 
दपंणके समान सब पदार्थोकी जाननेरूप ही होती है। इसलिए प्रत्येक 
समयमें उसके इस प्रकार जाननेरूप होनेसे व्यवहारसे यह कहा जाता 
है कि केवलज्ञान प्रत्येक समयमें सब द्रव्यों और उनकी त्रिकालवर्ती सब 
पर्यायोंकी युगपत्‌ जानता है । ज्ञानमें ऐसी अपुर्वं सामथ्यं है इसका भान 
तो उष्वस्थोंको भी होता है। उदाहरणाथ्थ चक्षु इन्द्रियको लीजिये। हम 
देखते हैं कि वह पदार्थोके पास जाती नहीं, फिर भी वह योग्य सन्ति- 
कषमें स्थित पदार्थों के रूप, भाकार आदिके साथ उन पदार्थो'को जानती 
है | इससे सिद्ध है कि वह अपने स्थानमें रहकर भी अपनेमें प्रतिभासित 
होनेवाले सब पदार्थो'को जानता है | 

इसी तथ्यको स्पष्ट करते हुए कुन्दकुन्द नियमसारमें कहते हैं-- 

जाणदि पस्सदि सब्ब॑ ववहारणयेण केवली भत्मव॑ । 
केवलणाणी जाणदि पस्सदि णियमेंण अप्पा्णं ॥ १५९ ॥। 

केवली जिन व्यवहारतयसे सब पदार्थोको जानते-देखते हैँ। किन्तु 
निदचयनयसे केवली जिन आत्माको जानते-देखते हैं ॥१५५॥॥ 

केवली जिनके समय-समय जो ज्ञान परिणाम होता है वह स्वयं होता 
है। बाह्म पदार्थ हैं, इसलिए वेसा ज्ञान परिणाम होता है ऐसा भी नहीं 
है भौर प्रतिसमय ज्ञान परिणाम होता है इसलिए वेसे वाह्म पदा्थे 
हैं ऐसा भी नहीं है । प्रतिसमय बाह्य पदार्थ स्वयं हैं और प्रत्तिसमय शान- 
परिणामका होना स्वयं है। कोई किसीके आधीन नहीं है। इसलिए जब 
परमार्थसे विचार किया जाता है तो समय-समय जो केवलज्ञान परिणाम 
होता है वह स्वयंको जाननेरूप ही होता है। इसीकों निखिल ज्ञेयोंकी 
अपेक्षा व्यवहा रसे यों कह सकते हैं कि जितना कुछ ज्ञेय है उसको जानने- 
रूप होता है। इसी तथ्यको यहाँ पर आचारय॑देवने आत्मज्ञ और सर्वज्ञ 
पद द्वारा स्पष्ट किया है। वस्तुतः देखा जाय तो स्वयंको जानना ही 
सबको जानना है | ये दो नहीं हैं। जव परकोी अपेक्षा कथन करते हैं त्तो 
वह सबको जानता-देखता है ऐसा कहा जाता है और जब स्वकी अपेक्षा 
कथन करते हैं तो स्वयंको जानता-देखता है ऐसा कहा जात्ता है ! 
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ज्ञेय दो प्रकारका है--अन्तःज्ञेय और बहि:ज्ञेय । शेयको जाननेरूप 
स्वयं जो ज्ञानपरिणाम हुआ तत्स्वरूप अन्तःज्ञेंग है, इस अपेक्षा केवली 
जिन स्वयंको जानते-देखते हैं यह निश्चित्त होता है। और वहि:श्ञेय 
लोकालोकवर्ती समस्त पदार्थ हैं । अतः उसी वात्तको जब इतकी मपेक्षा 
कथन करते हैं तव केवली जिन लोकालोककों जानत्ता-देखता है यह 
कहा जाता है। वस्तु एक है उसका कथन दो प्रकारसे किया गया हैं यह 
इसका तात्पय है। 


केवलज्ञान स्वयं को जानता-देखता है इसका अर्थ ही यह है कि वह 
अलोकसहित्त लोकके समस्त पदार्थों को प्रतिसमय युगपत्‌ जानता-देखता 
है, क्योंकि सभी पदार्थे ज्ञानगत होनेसे केवलज्ञान सब पदार्थों को जानता- 
देखता है, परसापेक्ष यह व्यवहार किया जाता है । 

शंका--वस्तुत्त: यदि ज्ञान स्वाश्वित है, पराश्रित नहीं है तो संसार 
अवस्थामें इन्द्रियोंसे ज्ञानकी उत्पत्ति क्यों मानी जाती है ? 

समाधान--किसी भी ज्ञानकी उत्पत्ति होती तो स्वयं ही है, इन्द्रियों 
से ज्ञानकी उत्पत्ति नहीं होती, क्योंकि इन्द्रियाँ जड़ हैं। इसलिये वे 
चेतनके किसी भी घर्मकों उत्पन्न करनेमें स्वयं असमर्थ हैँ। केवल 
विवक्षित ज्ञानके साथ विवक्षित इन्द्रियका अविनाभाव देखकर यह 
व्यवहार किया जाता है कि चक्षुसे रूपकी उपलब्धि हुई आदि | 


शंका--कैवली जिनके इस प्रकारके व्यवहारकों स्वीकार करनेमें 
क्या आपत्ति है ? 

समाधान--ऐसा स्वीकार करने पर संसार और मुक्त ये दो अबव- 
स्थाऐँ नहीं बनतीं | इतना ही नहीं, किसी भी द्रव्यकोी परमार्थसे स्वस॒हाय 
मानता भी नहीं वल सकता | इसलिये यही मानना उचित है कि अपने- 
अपने स्वभावानुसार जब जिस द्रव्यका जो परिणाम होता है वह स्वयं 
होता है। संयोगकालमें अविनाभावसम्बन्धव॒द्य बाह्य पदार्थ मात्र उसका 
सूचक होता है। 


शंका--जीव पदार्थ द्रव्याथिकनयसे भले ही स्वसहाय रहा आवे। 
पर वह पर्यायाथिकनयसे भी- स्वस॒हाय हैं यह मानता उचित्त नहीं है ? 
समाधान--वर्मादि द्वव्योंके समान जीव पदाथे भी उत्पाद-व्यय 
भ्रौव्यस्वरूप है। इनमेंसे श्रौव्यरूपसे वस्तुको स्वीकार करनेवाला 
द्रव्याधिक नय है और उत्पाद-व्ययरूपसे , वसस्‍्तुको स्वीकार करनेवाला 
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पर्यायाथिकनय है। यह हृष्टिभेदसे प्रत्येक द्रव्यको देखनेकी पद्धति है। 
वस्तुत्त: प्रत्येक वस्तु अखण्ड एक है और परिणामी-नित्य है, इसलिये 
अपने इस स्वभावके कारण वह श्रुव रहते हुए भी प्रति समय स्वयं 
उत्पाद-व्ययरूप अवस्थाको प्राप्त होता रहता है । भतएवब जीव पदार्थ 
स्वयं पराश्चित नहीं है। संयोगके कालमें प्रयोजनविशेपसे पराश्रयपनेका 
व्यवहार किया जाता है। 


शंका--वह प्रयोजन विशेष क्या है जिससे जीवमें इस प्रकारका 
व्यवहार किया जाता है ? 
समाधवान--जिस जीवने अज्ञानवश अभी तक अपने पृथक एकत्वको 
उपलब्ध नहीं कि न भौर -कषायसे अभिभूत हो रहा है, उसकी 
है पराश्चितता स्वभावसे जायमान नहीं है, किन्तु अज्ञानवश परमें इष्टा- 
निष्ट वुद्धिका फल है, यह वह प्रयोजन है जिसको हरकक्ष्यमें रखकर 
संसारी जीवको पराश्चित कहा गया है । 


शंका--जो जीव परभवसम्बन्धी आयुका बन्च कर लेता है, उसको 
नियमसे उस भवकों धारण करना पड़ता हैं यह एक उदाहरण है। 
ऐसी अवस्थामें संसारी जोवबको वस्तुतः पराश्रित मान लेनेमें आपत्ति 
नहीं होनी चाहिये ? 

समाधान--जीवशास्त्रका ऐसा नियम है कि इस जीवको जो लेश्या 
परभवसम्बन्धी आयुके बन्धमें निमित्त होती है, मरणके अन्तमु ह॒त॑ पहले 
तज्जातीय लेब्याके होनेपर ही मरणकर वह जीव भवान्तरको प्राप्त 
करता है। इससे सिद्ध है कि संसारी जीव आयुवन्धके कारण परभवको 
नहीं प्राप्त होता, किन्तु उसका मुख्य कारण तज्जातीय लेश्या ही है । 

शंका--ऐसा माननेमें क्या लाभ है ? 


समाधान--यह मान्यता नहीं है, वस्तुस्थिति है। यह जीव स्वयं- 
कृत्त अपराधके कारण संसारी बना हुआ है और अपने सहज स्वभावको 
जानकर स्वभावके अनुकूल पुरुषाथ करनेसे अपराधवृत्तिसे मुक्त होता 
है, ऐसा स्वीकार करना यही लाभ है और यही मोक्षका उपाय है | 


शका--केवली जिन छह द्रव्य और उनकी वर्तमान पर्यायोंको जानें 
इसमें किसीको विवाद नहीं हैँ। किन्तु जो अतीत पर्यायें विन्षष्ट हो 
गई हैं, और भविष्यत्पर्यायें उत्पन्न नहीं हुई हैं, केवठी जिन उच्को भी 
जानते हैं ऐसा मानना युक्तियक्त नहीं है | 
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वर्तमानमें हो रही घटनाके समान उसका प्रतिभास होने छूगता है। 
चाहे अतीत पर्यायें हों या भविष्यत्‌ पर्यायें हों उनके ज्ञानमें प्रतिभास 
वर्तमानवत्‌ ही होता है, क्योंकि अतीत और अनागत्त विषयको जाननेवाली 
ज्ञानपर्याय वतंमान है, इसलिए विषयकी अपेक्षा भले ही विषयको अत्तीत्त- 
अनागत्त कहा जाय, परन्तु उनको वत्ंमानमें जाननेवाले ज्ञानपरिणामको 
अत्तीत-भनागत नहीं कहा जा सकता, इसलिए प्रत्यश्न ज्ञान अतीत-भना- 
गत विषयोंको वत्तमानवत्‌ जानता है यह स्वीकार किया गया है । 


७, कुतर्काश्रित मतका निरसन 

१. वहुत्से मनीषियोंका ऐसा भी कहना है कि आकाश अनन्त है, 
अतीत-अनागत काल भी अनन्त है। इसी प्रकार जीव और पुद्गल द्रव्य 
भी अनन्त हैं। ऐसी अवस्थामें केवलज्ञानके द्वारा यदि उन अनन्त 
पदार्थोका पूरा ज्ञान मान लिया जाता है तो उन सबको अनन्त मानना 
नहीं वनता। यदि उनकी इस बातको और अधिक फेला कर देखा जाय 
तो यह भी कहा जा सकता है कि यदि केवलज्ञान सब द्रव्यों और 
उनकी सब पर्यायोंको युगपत्‌ जानता है तो न तो जीव पदार्थ ही अनन्त 
माने जा सकते हैं और न पुद्गल द्रव्य ही अनन्त मानते जा सकते हैं। 
अकाशद्रव्य तथा भूत और भविष्यत्‌ काल अनन्त है यह भी नहीं कहा 
जा सकता है। 

२. उनका यह भी कहना है कि जब प्रत्येक छह मास और आठ 
समयमें छह सौ भाठ जीव मोक्ष जाते हैं तब एक समय ऐसा भी आा 
सकता है जब मोक्षका मार्ग ही बन्द हो जायगा | संसारमें केवल अभव्य 
जीव ही रह जावेंगे। हु 

यों तो जो अपने छद्मस्थ ज्ञानके अनुसार अनन्तकी सीमा बाँधनेमें 
और केवल ज्ञानकी सामथ्य॑के निष्कर्ष निकालनेमें पटु हैं उनके द्वारा इस 
प्रकारके कुतक पहले भी उठाये जाते थे। किन्तु जबसे सब द्रव्योंकी पर्यायें 
क्रमनियमित (क्रमबद्ध) होती हैं यह तथ्य प्रमुखरूपसे सबके सामने आया 
है तबसे वर्तमानमें भी ऐसे कुत्तक उन् विद्वानोंके ढ्वारा उपस्थित किये 
जाने लगे हैं जिनके मनमें यह शल्य घर कर गई है कि केवलज्ञानको 
सब द्रव्यों और उनकी सब पर्यायोंका ज्ञाता मान लेने पर सोनगढ़के 
विरोधमें जो हमारी ओरसे हल्ला किया जा रहा है वह निबंल पड़ 
जायगा। वे नहीं चाहते कि आम जनतामें सोनगढ़का प्रभाव बढ़े, इस- 
लिए वे केवलज्ञानकी सामथ्यं पर ही उक्त प्रकारके कुत्क करने लगे हैं । 

२६ 
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किन्तु वे इस प्रकारके कुतक करते हुए यह भूल जाते हैं कि जैनघम्ममें 
तत्त्वप्ररूपणाका मृल भाधार ही केवलज्ञान है। उस केवलज्ञानके द्वारा 
जानकर ही केवली जिनने अपनी दिव्यध्वनि द्वारा यह प्ररूपणा की कि 
जीव भनन्तानन्त हैं, वे संसारी और मुक्तके भेदसे दो प्रकारके हैं। पुद्गल 
द्रव्य उनसे भी अनन्तगुणे हैं। धर्म, अधर्मं और आकाश द्रव्य एक- 
एक हैं। काल द्रव्य असंख्यात हैं आदि | उन्होंने यह भी बतलाया कि 
इनमेंसे प्रत्येक द्रव्यके गुण और पर्यायें भी अनन्त हैं। यह वस्तुस्थिति 
होते हुए भी उन्त महाश्यों द्वारा वही केवलज्ञान वर्तमान समयमें कुत्तक- 
का विषय बनाया जा रहा है। इसे समयकी विडस्बना ही कहनी चाहिए 
कि जो केवलज्ञानकी सत्ता ही स्वीकार नहीं करते उनके द्वारा त्तो यह 
कहा नहीं जा रहा है, किन्तु जो इन्द्रियात्तात निरावरण केवलज्ञानकी 
सत्ता स्वीकार करते हैं उनकी ओरसे ऐसे कुत्तक किये जा रहे हैं यह 
आइशचयं की बात है। 


हम यह तो मानते हैं कि केवलज्ञानके सब द्रव्यों और उनकी सब 
पर्यायोंकी जाननेवाला होनेपर भी क्रमनियमित पर्यायोंकी सिद्धि मात्र 
केवलज्ञानके आधारसे ही न करके कार्य-कारण परम्पराको ध्यानमें रखकर 
भी की जानी चाहिये, जैसा कि हम क्रमनियमितत पर्यायमीमांसा अध्यायमें 
कर आये हैँ। परन्तु केवल पर्यायोंकी क्रमनियमितता न सिद्ध हो जाय, 
मात्र इस डरसे केवलज्ञानकी सामर्थ्यं पर ही कुत्तक॑ करना उचित नहीं है, 
क्योंकि जेसा कि हम पहले लिख आये हैं कि केवलज्ञान एक निरावरण 
स्वच्छ और सांगोपांग दपंणके समान है। जिस प्रकार उक्त प्रकारके 
दपंणके सामने जितने पदार्थ होते हैं वे सब उसमें अखण्डभावसे प्रति- 
बिम्बित होते है। ठीक यही स्वभाव केवलज्ञानका है, क्योंकि वह छह 
द्रव्य और उनकी सब पर्यायोंको प्रतिभासित्त करनेमें समर्थ है। अत्तीत 
और अनागत पर्यायें पर्यायदृष्टिसे विनष्ठ और अनुत्पन्त कही जा सकती - 
है, द्रव्यरूपसे नहीं। इसलिए जब कि केवलज्ञान प्रत्येक द्रव्यको पूरी 
तरहसे जानता है तो उसने तीनों कालसम्बन्धी सब पर्यायोंके साथ ही 
प्रत्येक द्रव्यको जाना यह सुतर्राँ सिद्ध हो जाता है.। जाननेकी भपेक्षा 
अतीत-अनागत पर्यायें वत्मानमें जानी गईं इसलिए वे वत्तमानके समान 
ही हैं। 97 ० । ' 
जेसे क्षेत्रको अपेक्षा मेरु आदि अन्तरित पदार्थ केवलज्ञानमें प्रतिभा- - 
सित होते हैं, क्षेत्रका व्यवधान होनेपर भी इसमें कोई बाधा नहीं भात्ती । | 
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वैसे ही कालकी अपेक्षा अन्तरित पदार्थ भी केवलज्ञानमें प्रत्यक्ष प्रतिभासित 
हीते हैं इसमें भी कोई वाधा नहीं आती । यदि ज्ञान क्षेत्रकी अपेक्षा अन्त- 
र्तिपदार्थोको जान सकता है तो वह कालकी अपेक्षा अन्तरित्त पदार्थोको 
क्यों नहीं जान सकता, भर्थात्‌ अवश्य जान सकता है। छल्यस्थोंके 
परोक्ष ज्ञानसे भी इसकी पुष्टि होती है। यदि ऐसा न माना जाय त्तो 
स्मृति, प्रत्यभिज्ञान, तक॑ भौर अनुमानज्ञानकी सिद्धि नहीं हो सकती, 
क्योंकि अतीत पर्याथोंका संघारण करनेपर ही ये सव ज्ञान उत्पन्त 
होते हैं। यदि वर्तमान समयमें अतीत पर्याय लक्ष्यमें न आबे तो इच 
ज्ञानोंकी उत्पत्ति कैसे हो सकेगी, अर्थात्‌ नहीं हो सकेगी | इससे सिद्ध है 
कि जब हम छतद्मस्थोंका ज्ञान अतीत और अचागत पर्यायोंके जाननेमें 


समर्थ है तब केवलज्ञानको ऐसी सामथ्यवाला माननेमें आपत्ति ही क्या 
हो सकती है | 


वस्तुस्थिति यह है कि केवलज्ञानकी प्रत्येक समयमें जो पर्याय होती 
है वह अखण्ड जेयरूप प्रतिभासको लिए हुए ही होती है और ज्ञानका 
स्वभाव जानना होनेके कारण केवलज्ञान अपनी उस पर्यायकोी समग्र- 
भावसे जानता है, इसलिए केवलज्ञानी अपने इस ज्ञान परिणाम द्वारा 


छह द्रव्य और उनकी सब पर्यायोंका ज्ञाता होनेसे स्वज्ञ संत्राको घारण 
करता है। 


दर्पण और ज्ञानमें यह अन्तर है कि दर्पंणमें अन्य पदार्थ प्रतिविम्बित 
तो होते हैं, परन्तु वह उनको जानता नहीं | किन्तु केवलज्ञानमें अन्य 
अनन्त जड़-वेतन सभी पदार्थ अपने-अपने शक्तिरूप और व्यक्तरूप सभी 
आकारोंके साथ प्रतिभासित भी होते हैं, और वह उनको जानता 
भी है, इसलिये केवलज्ञानने आकाशकी अन्न्तताको जान लिया, या 
तीनों कालोंकी अनन्तताको जान लिया, अतः उनको अनन्त मानता 
ठीक नहीं, यह प्रइन ही नहीं उठता, क्योंकि जो पदार्थ जिसरूपमें हैं 
उसीरूपमें वे केवलज्ञानमें प्रतिभासित होते हैं ऐसा नियम है। इसी 
तथ्यको शंका--समाधानपूर्वक स्पष्ट करते हुए भाचार्य अकलंकदेव 
तत्त्वाथवारतिक अ० ५ सु० ९ में लिखते हैं-- 


अनन्तत्वादपरिनानमिति चेतु ? न, अतिशयन्चानदुष्टत्वान्‌ | स्यादेतत्‌ 
सर्वजेनानन्त परिच्छित्तं वा अपरिच्छिन्त वा) यदि परिच्छिन्त॑ उपलरब्धावं- 
सानत्वात्‌ अनन्तत्वमस्य हीयते । अथापरिच्छिन्नमू, तत्स्वरूपानववोधातु असर्वज्षत्वं 
स्पातू ? तन्‍न, कि कारणम्‌ ? अतिशयनानदृष्ठत्वात्‌ । यत्तत्केवलिनां ज्ञान 


ड०४ जेनतत्त्वमीमांसा 


क्षायिकं भतिशयवत्‌ अनन्तानन्तपरिमाणं तेन तदनन्तमवबुब्यते साक्षात्‌ । तदुपदे- 
शादितरैरनुमानेनेति न सर्वज्ञत्वहानि: । न च तेन परिच्छिन्ममित्यर्थ: सान्तम्‌, 
अनन्तेनानन्तमिति नातत्वात्‌ । 
आकाशके प्रदेश अनन्त हैं, इसलिये उनका ज्ञान नहीं हो सकता, , 
ऐसा कहना ठीक नहीं, क्योंकि सातिशयज्ञानके द्वारा उसकी अनच्तता- 
ज्ञात है। ढ 
शंका--सर्वज्ञने अनन्तको जाना या नहीं जाना। यदि जान लिया 
तो अनन्तका अवसान (छोर) उपलब्ध हो जानेसे अनन्तकी अनन्तताकी , 
हानि होतो है और यदि नहीं जाना तो अनन्तके स्वरूपका श्ञनति नहीं 
होनेसे सर्वज्ञताकी हानि होती है । | 
समाधान--यह कहना ठीक नहीं है, क्योंकि अतिशयज्ञानके द्वारा 
सर्वज्ञ अनन्तको जानते हैं । जो यह केवलियोंका ज्ञान है वह क्षायिक, 
अतिशयसहित और अनन्ताननन्‍्त परिमाणवाला है, इसलिये वह (ज्ञान) 
अनन्तको साक्षात्‌ जानता है। तथा सर्वज्षके उपदेशसे दूसरे मनुष्य 
अनुमानसे जानते हैं. इसलिये सर्वज्ञत्वकी हानि नहीं होती | तथा सर्वज्ञ- 
ने अनन्तको जान लिया इसलिये अर्थ सान्‍्त नहीं है, क्योंकि ज्ञान स्वयं 
अनन्तरूप है, इसलिये उसके द्वारा अर्थ अनन्त है यह ज्ञात हो जाता है। 
यहाँ जो कुछ कहा गया है उसका सार यह है कि किसी वस्तुका 
अन्त उसकी उत्तरोत्तर हानि होनेसे ही होता है, जाननेसे उंसका 
अन्त नहों होता। ज्ञानका त्तो काम है कि जो जिसरूपमें है उसे 
उसीरूपमें जाने । एकको एकरूपमें जाने, संख्यातको संख्यातरूपमें जाने, 
असंख्यातको असंख्यात्रूपमें जाने और अनन्तको अनन्तरूपमें जाने। 
जो जिसरूपमें अवस्थित है उसको उसीरूपमें जान लिया इसलिये 
क अध् हो गया ऐसा नहीं है । द्रव्यप्रमाणानुगम ( संख्याप्ररूपणा ) में प्रत्येक 
गुणस्थान और मागंणास्थानमें जीवोंको संख्याका निर्देश करते हुए 
श्री घट्खण्डागममें जिस गुणस्थान या मार्गंणास्थानमें जीवोंकी संख्या 
अनन्त है. उसका कालकोी अपेक्षा निर्देश करते हुए बतछाया है कि 
अनन्त कालके द्वारा भी यदि इस गुणस्थान या मार्गंणास्थानवर्ती 
'जीवोंकी संख्याको उत्तरोत्तर कम करते जायें तो भी उसका अन्त प्राप्त 
होना सम्भव नहीं है, इसलिये इस गुणस्थान या मार्गंणास्थानवर्ती जीवों- 
की संख्या अनन्त है । - ह 


श्री घवलाजी प्रथम' पुस्तकके अन्तमें शंका-समाधान करते: हुए 
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बतलाया है कि अनांदिकालसे अब तक जितने जीव मुक्त हुए, संसार 
रागिमेंसे उत्तने जीवोंके कम होनेपर भी संसार राशि पुवंवत्‌ अननन्‍्तानन्त 
बनी हुई है | प्रमाणमें यह वचन पर्याप्त होगा-- 
एयणिगोदसरीरे दव्वपमाणदों दिदठा । 
सिद्धेहि अणंतगुणा पत्बेण विदीदकालेण ॥॥ 
निगोद जीवोंके एक शरीरमें सर्वज्ञदेवने सिद्धोंसे और पूरे अतीत 
कालसे अनन्तगुणे जीव देखे हैं । 
कहीं-कहीं ज्ास्त्रकारोंने अध॑पुदूगल परिवत्तेनकालका प्रमाण अनन्त 


*.. बतछाया है। इसपर शंका-समाधान करते हुए मूछाचार (आचारांग) 


की टीकामें लिखा है कि अर्ध॑पुदूगल परिवतंनकालका वास्तविक प्रमाण 
भसंख्यात ही है, अनन्त नहीं । अनन्त तो उस प्रमाणका नाम है जिसमें- 
से उत्तरोत्तर हानि होनेपर भी कभी उसका अन्त नहीं प्राप्त होता । 

इस प्रकार उक्त आमम प्रमाणोंके प्रकाशमें हम जानते हैं कि छह 
माह भाठ समयमें ६०८ जीवोंके मोक्ष जानेपर भी न तो अनन्त संख्या- 
प्रमाण संसार राशिका ही कभी अस्त प्राप्त होता है और न ही केवल- 
ज्ञानके द्वारा अनन्तका ज्ञान हो जानेमात्रसे वह अपने अपरिच्छिन्त 
. प्रमाणकी छोड़कर परिच्छिन्त प्रमाणवाली हो जाती है । ज्ञानका काम- 
मात्र इतना है कि जो जिसरूपमें है उसको उसीरूपमें जाने । 

देखो, केवलज्ञानकी ऐसी अपरिमित्त सामथ्यं है कि वह छह द्रव्य 
और उनकी त्रिकालवर्ती पर्यायरूप जितना भी वहि:ज्ञेय है उसे अपने 
ज्ञानपरिंणाममें अन्तर्कीन करके पृथक -पृथक रूपसे प्रत्यक्ष जानत्ता 
है। बाह्य और भाभ्यन्तर ऐसा कोई प्रतिवन्‍्धक कारण नहीं रहता जो 
उसकी इस सामर्थ्यका व्याघात करनेमें सफल हो सके । इसके लिये हमें 
दिरूपवर्गवाराके प्रसंगसे त्रिलोकसारमें दणित कथन पर दृष्टिपात करना 
चाहिये | जब दो भंकको आदि कर उत्तरोत्तर वर्ग करते हुए प्रवाहरूपसे 
उत्पन्न हुई राशियोंका विचार किया जाता है तव वह द्विरूपवर्गंधारा कह- 
लाती है | जैसे २ का वर्ग २७४ २०४-होता है औ ४ का वर्ग ४ २४४४ १६ 
होता है। इस प्रकार उत्तरोत्तर वर्ग करते हुए उत्पन्न हुई राशियोंका 
विचार द्विरूपवर्गवारामें किया जाता है। इसी प्रसंगसे उस अन्तिम राशिका 
भी निर्देश किया गया हैं जहाँ जाकर द्विरूपवर्गधाराका अन्तिम विकल्प 
प्राप्त होता है और वह राशि है प्रत्येक समयमें होनेवाले केवलज्ञानके 
अनन्ताननन्‍्त अविभागपध्रतिच्छेद । 


४०६ जैनत्तत्त्वमीमांसा 


प्रत्येक द्रव्य या गुणकी प्रत्येक समयमें जो पर्याय होती है वह यद्यपि 
अखण्ड और एक ही होती है। पर आगे-पीछे होनेवाली पर्यायोंके त्तार- 
तम्यको ध्यानमें रख कर बुद्धिसे विचार करने पर वह पूर्व पर्यायसे 
कितने अंदमें बड़ी या छोटी है यह अविभाग प्रतिच्छेदोंके द्वारा 
जाना जाता है। इस प्रकार प्रत्येक पर्यायमें तारतम्यको रक्षित 
कर जो जघन्य भंशकी कल्पना की जाती है उसका नाम अविभाग- 
प्रतिच्छेद है। इस हृष्टिसे समस्त ज्ञेयको सामने रख कर केवलज्ञानका 
विचार करते हैं तो विदित होता है कि जितने भी ज्ञेय हैं उनसे केवल- 
ज्ञान अपने अविभाग प्रतिच्छेदों ( जाननेमे समर्थ पर्यायशकत्य ) की 
भपेक्षा अनन्तगुणा है। त्रिछोकसा रके द्विस्पवर्गधारा प्रकरणमें इसी तथ्य- 
को इस प्रकार स्पष्ट करके बतलाया गया है-- ढ 


तिविह जह॒ण्णाणंतं वग्गसलादलूछिदी सगादिपदं । 

जीवो पोग्गल काला सेढी आगास तप्पदरं ॥ ६९ ॥ 
धम्माधम्मागुरुछुधु इगजीवस्सागु रुलघुस्स होंति तदो । 
सुहुमाणि अपुण्णणाणे अवरें अविभागपडिच्छेदा | ७० ॥ 
अवरा खाइयलद्धी वग्गसछागा तदो सगद्धछिदी । 
अइसगछप्पणतुरियं तदियं विदियादि मूल च ॥ ७१ ॥ 
सइमादिमूलवर्गे केवलमंतं पम्गणजेट्ठमिणं । 
वरखइयलूद्धिणामं सावग्गसला हवे दुठाणं ॥। ७२ ॥ 


द्विजुप वर्गधारामें उत्तरोत्तर वर्मरूप स्थानोंके क्रममें तीन प्रकारके 


जघन्य अनन्तरूप वर्गस्थान उत्पन्न होते हैं। उसके बाद जीवराशि 


सम्बन्धी वर्गक्षकाका अध च्छेद और प्रथम वर्गमूल उत्पन्न होता है। 
उसके बाद प्रथम वर्गंमूलको प्रथम वर्गमूलसे गुणा करने पर जीवराशि 
उत्पन्न होती है। पदचात्‌ जीवराशिसे अनन्त वर्गंस्थान आगे जाने पर 
पुद्गलराशि उत्पन्न होती है । इसी प्रकार उत्तरोत्तर अनन्त अनन्त वर्ग- 


स्थान आने जाने पर क्रमसे कालके समय, श्रेणिरूप आकाश उत्पन्न होता 


है। पश्चात्‌ जगच्छेणिको जगच्छूणिसे गुणा करने पर जगतप्रतर 
उत्पन्न होता है। उसके बाद अनन्त वर्गंस्थान आगे जाने पर घर्म-अधमं 
द्रव्यके अग्ररूलूघु अविभागप्रतिच्छेद उत्पन्न होते हैं। उनसे अनन्त वर्ग- 
स्थान आगे जाने पर एक जीवके अगुरुलधु अविभागप्रतिच्छेद उत्पन्न 
होते हैं। उससे अनन्त वर्गस्थान आगे जाने पर सुक्ष्म निगोद लव्ध्य- 
पर्याध्तक जीवके जघन्य पर्यायज्ञानके अविभागप्रतिच्छेद उत्पन्न होते हैं। 
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उनसे अनन्त वर्गस्थान् आगे जानेपर तिर्यंच अविरत सम्यर्हष्टिके जघन्य 
क्षायिक लव्धिके अविभागप्रतिच्छेद उत्पन्त होते हैं। उसके बाद वर्ग- 
शलाका आदिके क्रमसे आगे जाने पर केवलज्ञानके अध च्छेदोंका क्रमसे 
गाठ्वां, सातवाँ, छठा, पाँचवाँ, चौथा, तीसरा, दूसरा और पहला वर्ग 
मूल उत्पत्त होता है। पश्चात्‌ इस प्रथम वर्गमूलको प्रथम वर्गमूलसे 
गुणा करने पर केवलज्ञानके अधच्छेद उत्पन्न होते हैं। यही उत्कृष्ट- 
क्षायिकलूब्धि है तथा यही द्विरूप वर्गंधाराका अन्तिम स्थान है। 

इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि छोकमें ऐसा कोई पदार्थ नहीं है जी 
केवलज्ञानके विषयके वाहर है। उसका माहात्म्य अपरिमित है। इसी 
माहत्म्यको स्पष्ठ करते हुए आचार्य कुन्दकुन्द प्रवचनसारमें कहते हैं-- 


जो ण॑ विज्ञाणदि जुगवं अत्थे तिक्‍्कालिगे तिहुबणत्थे । 
णादूं तस्स ण सकक॑ सपज्जय॑ दबव्वमेगं वा] ४८ ॥। 
दब्बं अगंत्तपज्जय्मणंताणि दव्वजादाणि । 
ण विजाणदि जदि जुगवं किघ सो सब्बाणि जाणादि ॥ ४९ ॥ 
जी तीन लोक और त्रिकालवर्ती वदार्थोको युगपत्‌ नही जानता, वह 
समस्त पर्याय सहित एक द्र॒व्यको नहीं जान सकता | इसी प्रकार जो 
अनन्त पर्याय सहित एक द्रव्यकों तथा अनन्त द्रव्य समूहको यदि युगपत्त 
त्तहीं जानता तो वह सबको कैसे जान सकेगा ॥॥४८-४९॥ 
यह एक ऐसा प्रमाण है जिससे इस तथ्यकी पुष्टि होती है कि जो 
अपनी समग्र पर्यायसहित स्वयंको पूरी तरहसे जान लेता है वह अलोक 
सहित्त तीन छोक और त्रिकालवर्ती समस्त पदार्थों को जाननेमें पूरी तरहसे 
समर्थ है। इसलिये जो महाशय अपने छद्य॒स्थज्ञानके वछू पर यह कल्पना 
करते हैँ कि केवलज्ञान वर्तमान पर्यायोंको तो समग्र भावसे जानता है, 
भतीत भौर अनाग्रत पर्यायोंकी वह मात्र शकव्तिरूपसे ही जानत्ता है 
उनकी यह कल्पना सुतरां खण्डित हो जाती है | विज्ञेषु किमघिकस्‌ । 
कुछ महाशय यह भी प्रचारित करते रहते हैं कि केवलज्ञानमें अना- 
गत्त पर्यायें नियत क्रमसे ही प्रत्तिभासित मान ली जाय तो इससे एक तो 
एकान्त नियतिवादका प्रसंग आत्ता है दूसरे भागे किये जानेवाले कार्यो- 
के लिए पुरुषार्थ करनेका कोई प्रयोजन ही नहीं रह जाता | इसलिये 
अनागत पर्यायोंके विषयमें यही मानना उचित्त है कि जब जेसी सामग्री 
मिलती है, कार्य उसोके अनुसार होता है और केवलज्ञान भी ऐसा ही 
जानता है| 
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अब देखना यह है कि उन महाशयोंका यह कहना कहाँ तक त्तक॑- 
संगत हैं, क्योंकि उन्ते इस कथनको स्वीकार करने पर पूरी की पूरी 
तत्त्वग्यवस्था गड़बड़ा जाती है, क्योंकि उनके इस कथनको स्वीकार 
करने पर एक तो वस्तुगत योग्यताका अभाव मानना पड़ता है जो 
युक्तियुकत नहीं है। जो भी कार्य होता है वह वस्तुगत योग्यताके अनु- 
सार हो होता है इसे समन्तभद्र आदि सभी आचार्यों ने ृढ़तासे स्वीकार 
किया है। यदि आचाये समन्‍्तभद्र रचित आप्तमीमांसाकी थबुद्धिपूर्वा- 
पेक्षायास' इस कारिका पर ही ध्यात दिया जाय तो माहूम पड़ेगा 
कि उन्होंने जोबके प्रत्येक कार्यके प्रति पुरुषार्थ और देव ( योग्यता" ) 
को गौण-मुख्यभावसे स्वीकार कर प्रकारान्तरसे पुरुषार्थथ साथ सम्पक्‌ 
नियतिका ही समर्थन किया है । 


दूसरे इल महाशयोंके उक्त कथनको स्वीकार करनेपर कार्यों के प्रति 
पुरुषार्थक लिए भी कोई स्थान नहीं रह जाता, क्योंकि जब उनके मता- 
नुसार अनियमसे सामग्रीकी . प्राप्ति स्वीकार कर उसके अधीन काय की 
उत्पत्ति मानती जाती है त्तव पुरुषार्थनो माननेकी आवश्यकत्ता ही नहीं 
रह जाती । परन्तु उनका यह मानना भी युक्‍्ति-युक्‍त नहीं है, क्योंकि 
जीवोंके योगसे जो भी कार्य होता है उसमें कहीं मुख्यरूपसे और कहीं 
गौणरूपसे पुरुषार्थ है ही इसका भी समन्तभद्र आदि सभी आधचार्यो ने 
हंढ़तासे समर्थन किया है यह 'बुद्धिपृवपिक्षायाम्र' इसी कारिकासे स्पष्ट , 
हो जाता है। ह । 

इसलिए यही सिद्ध होता है कि प्रत्येक कायः होता तो बस्तुगत 
योग्यत्ताके अनुसार ही है। और जिस समय योग्यतानुसार जो कार्य 
होता है उस समय अपनी-अपत्ती सुनिश्चित योग्यतानुसार अन्य सामग्री- ' 
का योग भी मिलता है । कथनमें गौण-मुख्यभाव हो सकता है, पर वस्तु- 
स्थिति यही है। इसलिये भविष्यकालीन पर्यायोंका होना अपने-अपने 
काल्‍में सुनिश्चित होनेसे केवलज्ञान उनको सुनिश्चित्तरूपमें ही जानता 
है यह सिद्ध हो जाता है। 

माना कि केवलज्ञान मात्र जानता है और सकल पदार्थ उसके ज्ञेय 
हैं, इसलिये केवलज्ञानसे जैसा जानते हैं, मात्र इसी कारण पदार्थोंका 
वेसा परिणमन नहीं होता, क्योंकि केवलज्ञान ज्ञापक है, कारक नहीं ! 
पदार्थों का परिणमन अपनी अपनी कार्य-का रणपरम्पराके भनुसा र ही होता 


१. यहाँ योग्यता पदसे द्रव्य-पर्याय उभयरूप योग्यता, छी गई है । 
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हैं और उन पदार्थों का जेसा परिणमन होता है, केवलज्ञान उसी रूपमें 
जानता है। केवलज्ञान उन्हें परिणमाता हो यह भी नहीं है, और वे परि- 
णमन करते हैं, इसोलेये केवलज्ञान जानता है यह भी नहीं है, क्योंकि जहाँ 
प्रत्येक पदार्थ अपने परिणमन करनेमें स्वतन्त्र हैं, वहाँ केवलज्ञान उनको 
जाननेमें स्वत्तन्त्र है। इससे यह भवश्य ही फलित होता है कि प्रत्येक 
वस्तुका जेसा परिणमन होता है, उसी प्रकार केवलज्ञान जानता है। 
इसीको दूसरे शब्दोंमें यों कह सकते हैँ कि जिस प्रकार केवलज्ञान जानता 
है, उसी प्रकार प्रत्येक वस्तुका परिणमन होता है। इसीलिये फलिताथथ 
रूपमें भेया भगवत्तीदासने जो यह वचन कहा है-- 

जो जो देखो वीतरागने सो सो होसी वीरा रे । 

अनहोनी कवहुँ न होसी काठे होत अधीरा रे ॥ 

सो ठीक ही कहा है। सम्यग्दष्टिकी ऐसी ही श्रद्धा होती है। तभी 

उसके जीवनमें वस्तुस्वभावकी दृढ़ प्रतीतिके साथ केवलज्ञान स्वभावकी 
प्रतीति हढ़मूल होकर वह उसके उत्थानमें सहायक बनती है। हमें वस्तु- 
स्वभावकी ह॒ढ़ प्रतीत्तिके साथ पर्यायरूपमें ऐसे केवलज्ञान स्वभावकी शीत्र 
ही प्राप्ति होओ यही कामना है। 


परिशिष्ट है 
उपादान-निमित्तसंवाद 


[ भैया भगवत्तीदास जी ] 
मंगलाचरणपुर्वक उपादान-निमित्तसंचाद कथनकी प्रतिज्ञा-- 
पाद प्रणमि जिनदेवके एक उक्ति उपजाय | 
उपादान अर निमित्तको कहूँ संवाद बनाय ॥4१॥ 
जिनेन्द्रदेवके चरणोंको प्रणामकर तथा एक उक्तिको उपजाकर 
उपादान और निमित्तका संवाद बनाकर कहता हूँ ॥ १ ॥ 
प्रश्न 
पूछत हैं कोऊ तहाँ उपादान किह नाम । 
कहो निमित्त कहिये कहा कवके हैं इह ठाम ॥रा। 
संवादके प्रारम्भमें कोई पूछता है कि उपादान किसका नाम है 
और बतलाओो निमित्त किसे कहते हैं। ये दोनों इस लोकमें कबके 
हैं॥। २॥ 
समाधान 
उपादान निज श्षक्ति हैँ जिय को मूल स्वभाव । 
हैँ निमित्त परयोग तें वन्‍्यो अनादि बनाव | हे॥। 
उपादान अपनी शक्तिका नाम है, वह जीवका मूल स्वभाव है तथा 
पर संयोगका नाम निमित्त है। इन दोनोंका यह बनाव अनादिकालसे 
बच रहा है ॥ ३ ॥ 
निरमित्तकी ओरसे प्रइन 
निमित्त कहे मोकों सब जानत हैं जगलोय ! 
तेरो नाव न जान ही उपादान को होय ॥४॥ 
निमित्त कहता है कि जगके सब लोग मुझे जानते है, परन्तु उपादान 
कौन है इस प्रकार तेरा नाम भी कोई नहीं जानते ॥ ४ || 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहै रें निमित्त तू कहा करे गुमान। 
मोकों जानें जीव वे जो हैं . सम्यकवान ॥५ा। 
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उपादान कहता है हे निमित्त | तूँ क्या गुमान करता है, जो जीव 
सम्यग्हृष्टि हैं वे मुझे जानते हैं ।| ५ ॥ 
निभित्तकी ओरसे प्रइत 
कहूँ जीव सव जगत को जो निमित्त सोई होय । 
उपादानकी वात को पूछे नाहीं कोय ॥६॥ 
जगत्तके सब जीव कहते है कि जो (जेसा) निमित्त होता है वही 
(वैसा ही) कार्य होता है । उपादानकी बात्तको कोई नहीं पूछत्ता ॥ ६ ॥ 


उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान विन निमित्त तू कर न सके इक काज । 
कहा भयाौँ जग ना रखे जानत हैं जिनराज ॥णा 
उपादानके बिना हे निमित्त ! तूँ एक भी काये नहीं कर सकता | 
इसे जगत नहीं देखता तो क्या हुआ, यह सब जिनराज जानते हैं ॥ ७ ॥ 
[ यहाँपर निमित्तमें कतृंत्वका आरोपकर कविवरने उपादानके द्वारा 
यह कहलाया है कि उपादानके विना है निमित्त ! तूँ एक भी कार्य 
नहीं कर सकता । ] 
निमित्तकी ओरसे प्रदत 
देव जिनेश्वर गुरु यती अरु जिन आग्रम सार । 
इह ॒निमित्त तें जीव सब पावत हैं भवपार ॥८॥| 
जिनेश्वर देव, दिगम्बर गुरु और उत्कृष्ट जिनागम इन निमित्तोंसे . 
सब्र जीव इस लोकमें संसारसे पार होते हैं ॥ ८ ॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
यह ॒निमित्त इस जीव के मिल्‍यो अनसन्तीवार । 
उपादान पलटयो महीं तो भटक्यो संसार ॥९॥) 
ये निमित्त इस जीवको अनन्तवार मिले है किन्तु उपादान नहीं 
पलटा, अत्त: संसारमें भटकता रहा ॥ ९५ ॥ 
निभित्तकी ओरसे प्रइन 
के केवलि के साधुके निकट भव्य जो होय | 
सो क्षायिक सम्यक छह यह निमित्त बल जोय ॥१ णा 
या तो केवली भगवान्‌के निकट या साधु (श्रुतकेवली) के निकट 
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जो भव्य जीव होता है वह क्षायिक सम्यकक्‍त्वको प्राप्त करता है, इसे 
निमित्तका बल जानना चाहिए ॥१०॥ | 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
केवलि अरु मुनिराज के पास रहे बहु लोय । 
पै जाकौ सुलटयो धनी क्षायिक ताकों होय ॥११॥ 
केवली भगवान्‌ और मुनिराजके पास बहुतसे लोग रहते है, परल्तु 
जिसका भात्मा सुलट जाता है उसे क्षायिक सम्यवंत्व होता है ॥११॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रइन 
हिंसादिक परापनि किये जीव नर्कमें जाहि। 
जो निमित्त नई काम को तो इम काहे कहाहिं ॥१२॥ 
जो निमित्त कार्यकारी नहीं है त्तो यह क्यों कहा जाता है कि हिसा- 
दिक पाप करनेसे जीव नरकमें जाते हैं ॥१२॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
हिंसामें उपयोग जहां रहे ब्रह्मके राच । 
तेई नर्कमें जात हैं मुनि नहि जाहि कदाच ॥१३॥ . 
जहाँ आत्माका उपयोग हिंसामें रममाण होता है वही नरकमें जाता 
है, मुनि ( भावमुनि ) कदापि नरकमें नहीं जाते ॥ १३ )) 
निभित्तकी ओरसे प्रइन 
दया दान पूजा. किये जीव सुखी जग होय । 
जो निमित्त झूठी कहो यह क्यों माने छोय ॥१४।॥ 
दया, दान भौर पूजा करनेसे जीव जगमे सुखी होता है। यदि 
निमित्तको झूठा कहते हो तो छोग इसे क्‍यों मानते हैं ॥१४॥ 
ह उपादानकी ओरसे उत्तर 
दया दान पूजा भल्ली जगत माहि सुखकार। 
जहूं अनुभवकों आचरण तहं यह बन्ध विचार ॥१५॥॥ 
दया, दान ओर पूजा भरी है तथा जगतमें सुखकी करनेवाली है । 
किन्तु जहाँ पर अनुभवके. आचरणका ऊहापोह करते हैं उस अपेक्षा 
विचार करने पर यह बन्धरूप ही है ऐसा जानना चाहिए ॥१५।। 
| दया, दान और पूजादिरूप रागांश सांसारिक सुखका कारण भले 
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ही हो, परल्तु स्वानुभवरूप आचरणको दृष्टिमें वह वन्धका ही कारण है 
यह उक्त कथनका तात्पय॑ है। ] 
निर्मित्तकी ओरसे प्रइत 
यह तो वात प्रसिद्ध हैं सोच देख उर मांहि | 
नरदेहीके निमित्त विन जिय मुक्ति न जांहि ॥१६॥ 
यह वात प्रसिद्ध है कि मनुष्य देहके निमित्त विना जीव मृक्तिको 
नहीं प्राप्त होता, सो क्यों ? इसे तूँ ( उपादान ) अपने मनमें विचार 
कर देख ॥१६॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
देह पींजाा जीवको रोक शिवपुर जात! 
उपादानकी भक्ति सों मुक्ति होत रे आत ॥१७ा 
है भाई ! देहरूपी पिजरा जीवको शिवपुर जानेसे रोकता है" मात्र 
उपादानकी शक्तिसे मोक्ष होता है ॥१७॥ 
निर्मित्तकी ओरसे प्रइन 
उपादान सब जीव पे रोकनहारौ कौन | 
जाते क्‍यों नहिं मुक्तिमें विन निमित्तके हौन ॥१८ा॥। 
उपादान तो सब जीवोंमें है, उन्हें रोकनेवाला कौन है ? जब बिना 
निमित्तके मुक्ति होती है तो फिर वे मोक्षमें क्यों नहीं जाते ॥१८॥ 
उपादानकी भोरसे उत्तर 
उपादान सु अनादिको उलट रह्यौ जगमाहि | 
सुलटत ही सूधे चले सिद्धछोकको जांहि ॥१९॥ 
जगतमें उपादान अनादिकालसे उल्टा हो रहा है, उसके सुलटते 
ही वह सीधे (सच्चे) मार्गपर चलने लगता है और सिद्धछोकको जाता 
है ॥१९॥ 
निमित्तकी भोरसे प्रश्न 


कहुँ अनादि विन निमित्त ही उलट रह्यो उपयोग । 
ऐसी वात न संभव उपादान ! तुम जोग ॥२०॥ 


१. देह पिजरा जीव॒को रोकता है यह व्यवद्धार कथन हैं। आशय यह हूँ 
कि जीव शरीरकी ओर झुकाव करके शरीरममत्व द्वारा स्वय विकारमें रुक जाता 
हैं तब देहपिजरा जीवको रोकता हैं ऐसा उपचारसे कहा जाता हूं । 
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अनादिकालसे कहीं बिना निमित्तके ही उपयोग उल्टा हो रहा है ? 
ऐसी बात हे उपादान ! तुम्हारे लिए योग्य नहीं है ॥२०॥ ह 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहै रे निमित्त ! हम पै कही न जाय । 
ऐसी ही जिन केवली देखे ब्रिभुवन राय ॥२१॥ 
उपादान कहता है हे निमित्त ! वह वात्त मेरी कही हुई नहीं है । 
तीन छोकके स्वामी केवली जिनेन्द्रने इसी प्रकार देखा है ॥२१॥ 
निर्ित्तकी ओरसे प्रदन 
जो देख्यो भगवानने सो ही सांचों आहि। 
हेम तुम संग अनादिके बली कहोगे कांहि ॥२२॥ 

जो भगवानने देखा है वही सच है । किन्तु हमारा और तुम्हारा 
सम्बन्ध भनादिकालसे हो रहा है, इसलिये अपन दोनोंमेंसे बलवाच्‌ किसे 
कहना । दोनों समान हैं ऐसा त्तो मान छो ॥२२॥ 

[ निमित्तके कहनेका त्तात्पय यह है कि जब हमारा और तुम्हारा 
अनादिकालसे सम्बन्ध हो रहा है तो केवल स्वयंको बलवान नहीं कह 
सकते | कार्य उत्पत्तिमें दोनोंका स्थान बराबर है। ] 

उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहे वह वली जाकौ नाश न होय । 
जो उपजत विनसत रहे बल्ली कहातें सोय ॥२३॥। 
उपादान कहत्ता है कि जिसका नाश नहीं होता वह बलवान है। 
जो उत्पन्न होता है और विनाशको प्राप्त हो जाता है वह बलवान 
केसे हो सकता है ॥२३॥ 
निमित्तकी ओरसे उत्तर 
उपादान ! तुम जोर हो तो क्‍यों छेत अहार । 
पर निमित्तके योग सों जीवत सब संसार ॥२७४॥ 
हे उपादान ! ' यदि तुम बलवान्‌ हो तो भाहार क्यों लेते हो ? सब 
संसारी जीव पर निमित्तके योगसे जीते हैं ॥२४॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
: जो अहार के जोग सों जीवत हैँ जगमाहिं। 
तो बासी संसार के मरते कोऊ नाहि ॥र२५ा। 
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यदि भाहारके योगसे जगतमें सब जीव | 
कोई भी जीव नहीं मरता ॥२५॥ 22340 
निमित्तकी ओरसे प्रइन 
सुर सोम मणि अग्नि के निमित्त लखें ये मैन । 
अंधकार में कित गयो उपादान दृग दैन ॥२६॥ 
ये नेन्न सूये, चन्द्रमा, मणि ओर अग्निके निमित्तसे देखते हैं। यदि 
बिना निमित्तके देखा जा सकता है तो दृष्टि प्रदान करनेवाला उपादान 
अन्धका रमें कहाँ चला जाता है ॥२६॥ 


उपादानकी ओरसे उत्तर 
सूर सोम मणि अग्नि जो करे अनेक प्रकाश | 
नैेनशक्ति विन ना लखें अंधकार सम भास ॥२७॥ 
सूर्य, चन्द्रमा, मणि और अग्नि अनेक प्रकारका प्रकाश करते हैं 
तथापि देखनेकी शव्तिके बिना दिखलाई नहीं देता, सब अन्धकारके 
समान भासित होता है ॥२७॥ 


निमित्तकी ओरसे प्रइत 
कहे निमित्त वे जीव को मो विन जगके भाहि | 
सर्व हमारे वश परे हम बिन मुक्ति न जाहिं ॥२८॥। 
निमित्त कहता है कि जगत्‌में वे जीव कौन हैं जो मेरे बिना हों ? 
सब जीव हमारे वश पड़े हुए हैं। मेरे बिना मोक्ष भी नहीं जाते ॥२८॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहूँ रे निमित्त ! ऐसे घोल न बोल । 
तोको तज निज भजत हैं ते ही करें किलो ॥२९॥ 
उपादान कहता है कि हे निमित्त ! ऐसी वाणी मत बोल | जो तुझे 
त्यागकर अपने आत्माका भजन करते हैं वे ही किलोल करते हैं-- 
अनन्त सुखका भोग करते है ॥२९॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रदन 
कहै निमित्त हमको तजं ते कैसे शिव जात । 
पंच महात्नत प्रगट हैँ और हु क्रिया विख्यात ॥३०॥ 


निमित्त कहता है कि जो हमारा त्यागकर देते हैँ वे मोक्ष कैसे जा 
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सकते हैं ? मक्तिके लिए नि्ित्तरुपसे पाँच महाक्रत तो प्रगट हैं हो और 
दूसरी क्रियाएँ भी प्रसिद्ध हैं ॥३०॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
पंच महात्रत जोग त्रथ'. और सकल व्यवहार | 
परकी निमित्त खपायके तब पहुंचे भव पार ॥३१॥ 


पाँच मह्ाव्रत्त, त्तीन योग और सकल व्यवहाररूप जो परनिमित्त 
है उसे खपा करके ही यह जीव संसारसे पार होता है ॥३१॥ 


[ यहाँपर पाँच महाव्रत आदिरूप वाह्म व्यापारसे चित्तवृत्ति हटाकर 
अन्तहंष्टि होना ही निमित्तोंको खपा देना है। ] . 
निभित्तकी ओरसे प्रश्न 
कहे निमित्त जगमें वड़चौ मोतें वड़ो न कोय | 
तीन लोक के नाथ सब मो प्रसाद तें होय ॥३२॥। 
निमित्त कहता है कि जगत्‌में में बड़ा हूँ, मुझसे बड़ा कोई नहीं है, 
जो-जो तीन लोकके ताथ होते हैं वे सब मेरे प्रसादसे होते हैं ॥३२॥। 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहूँ तू कहा चहूँ गतिमें ले जाय | 
तो प्रसाद तें जीव सव दुःखी होहि रे भाय ॥३३३।॥ 
उपादान कहता है कि त्‌ कौन है ? तूँ ही तो चारों गतियोंमें ले 
जाता है। है भाई ! तेरे ही प्रसादसे सब जीव दुखी होते हैं ॥३२॥ 


[निमित्ताधीन दृष्टि होनेसे यह जीव चारों गतियोंमें परिभ्रमण करता 
है और अनन्त दुःखोंका पात्र होता है यह दिखलानेके लिए यहाँ पर ये 
कार्य व्यवहारनयसे निमित्तके कहे गये है] 


निमित्तकी ओरसे प्रइन, 
कहे निमित्त जो दुख सहै सो तुम हमहि लगाय | 
सुखी कौन तें होत है ताको देहु बताय ॥३४॥। ु 
निमित्त कहता है कि जीव जो दुख सहतता है उसका दोष तुम हमी 


पर लगाते हो । किन्तु किस कारणसे जीव सुखो होता है उस कारणको , 
भी तो बतलाओ ॥३४) ह 
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जो सुख को तूं सुख कह सो सुख तो सुख नाहि । 
ये सुख दुख के मूल हैं सुख अविनाशी माहि ॥३५॥ 
जिस सुखको तू सुख कहता है वह सुख सुख नहीं है। ये सांसारिक 
के दुखके मूल ( कारण ) हैं। सच्चा सुख अविनाशी आत्माकी प्राप्तिमें 
॥३५|| 
निर्मित्तको ओरसे प्रइन 


अविनाशी घट घट बसे सुख क्‍यों विछसत नाहिं । 
शुभ निमित्त के योग विन परे परे विललाहि ॥३६॥ 


हे अविनाशी आत्मा धट-घटमें निवास करता है फिर सुख प्रकाशमें 
क्यों नहीं भाता | शुभ निमित्तका योग न मिलनेसे परे परे विलकाते है 
अर्थात्‌ दुखी होते हैं ॥३६॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
णुभ निमित्त इस जीव को मिलयों कंड भवसार । 
पै इक सम्यस्दर्श बिन भटकत फिनयों गेवार ॥रे७ा। 
इस जीवको शुभ निमित्त कई भवोंमें मिले, परन्तु एक सम्यग्दरंनके 
विना यह मू्ख हुआ भटक रहा है ॥३७॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रइन 
सम्यर्दर्श भये कहा त्वरित मुकित में जाहि। 
आगे ध्यान निमित्त है ते शिव को पहुँचाहि ॥३८॥ 
सम्यग्द्न होनेसे क्‍या जीव श्षीघ्र ही मोक्षमें चले जाते हैं ? आगे 
ध्यान निमित्त है। वह मोक्षमें पहुँचात्ता है ॥३८॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
छोर ध्यान की धारणा मोर योग की रीत | 
तोरि कर्म के जाल को जोर छई शिव प्रीत ॥३९॥ 
जो जीव ध्यानकी धारणाको छोड़कर और सर परिपाटीको 
मोड़कर कर्मके जालको तोड़ देते हैं वे मोक्षसे प्रीति जोड़ते हैं अर्थात्‌ मोक्ष 


जाते हैं ॥३९॥ 
२७ 
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निमित्तकी हारमें उपादानकी जीत 
तब निमित्त हार्यो तहाँ अब नहिं जोर वसाय । 
उपादान शिवलोक में पहुँच्यो कर्म खपाय ॥४०॥ 
तव वहाँ निमित्त हार जाता है। अब उसका कुछ जोर नहीं 
चलता | और उसपादान कर्मोका क्षयकर शिवलोकमें पहुँच जाता 
है ॥४०॥ 
उपादान जीत्यों तहां निज बल कर परकास । 
सुख अनन्त श्रुव भोगवे अंत न वरन्यों त्तास ॥४१॥ 
उस अवस्थाके होनेपर अपने वर (वीर्य) का प्रकाश कर उपादान 
जीत जाता हैं और उस अनन्त भादइवत सुखका भोग करता है जिसका 
अन्त नहीं कहा गया है ॥४१॥ 
अन्तिम निष्कर्ष 
उपादान अरु निमित्त ये सत्र जीवन पै वीर । 
जो निज शक्ति संभार ही सो पहुँचे भवतीर ॥४२॥ ु 
उपादात और निमित्त ये सभी जीवोंके हैं, किन्तु जो वीर अपनों 
जवित्तकी सम्हाल करते हैं वे संसारसे पार होते हैं ॥४२॥ 
उपादानकी महिमा 
जिया” महिमा ब्रह्म की कैसे वरनी जाय । 
वचन अगोचर वस्तु हैं कहि वो वचन बताय ॥४ड॥ 


हें भाई ! ब्रह्म (आत्मा) की महिमाका केसे वर्णन किया जाय ? 
वचन-अगोचर वस्तु है, उसको वचन बनाकर कही है ॥४३॥ 


संवादका फल 
उपादान मरू निमित्त को सरस वन्‍्यों संवाद । 
समदृष्टि को सररहू .है मूर्ख को वकवाद ॥४४॥ 
उपादान और निमित्तका यह सरस संवाद बना है । यह सम्यरहष्टि- 
के लिए सरलरू है। परन्तु मूखे (अज्ञानी) के लिए बकवाद प्रतीत 
होगा ॥४४॥ 





१. भया यह कविवरकों स्वयंकी उपाधि हैँ। वे इस :दोहेमें अपनेको 
सम्बोधित करके कह रहें हैं । 
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संवादकी प्रामाणिकताका निर्देश 
जो जाने गुण ब्रह्म के सो जाने यह भेद । 
साख जिनागमसो मिले तो मत कीज्यों खेद ॥४५॥ 
जो ब्रह्मके गुणोंको जानता है वही इसके रहस्यको जान सकता है। 
इस (संवाद) की साक्षी जिनागमसे मिलती है, इसलिए खेद नहीं 
करना ॥४५॥ 


ग्रन्थकर्ताका नाम और स्थान 
नगर आगरा अग्रन हैं जैनी जन को वबास। 
तिह थानक रचना करी “भैया” स्वमति प्रकाश ॥४६॥ 
आगरा नगर मुख्य है। जहाँ जेनी लोगोंका निवास है। उस 
स्थानमें भेया भगवत्तोदासने अपनी मतिके प्रकाशके अनुसार यह रचना 
की है ॥४६॥ 


रचनाकाल 
संवत्‌ विक्रम भूप को सत्तरहस पंचास। 


न 


फाल्गुन पहले पक्ष में दशों दिशा परकाश ॥४७॥ 


विक्रम सम्वत्‌ १७५० के फाल्गुन मासके प्रथम पक्षमें दशों दिशामें 
प्रकाशके अथे इस संवादकी रचना की गई है ॥४७॥ 


कविवर भैया भगवतीदासने उपादान और निमित्तका यह संवाद 
लिखा है| यह केवल संवाद ही नहीं है । किन्तु इसमें उन्होंने विवेचन- 
का जो क्रम रखा है उससे प्रतीत होता है कि संसारी जीवके मोक्ष- 
मार्गके सन्‍्मुख होनेपर उसके मनसे निमित्तका विकल्प किस प्रकार 
हटकर उपादानका जोर बढ़ जाता है। उनके विवेचनकी खूबी यह 
है कि बाह्ममें कहाँ किस अवस्थाके होनेमें कौन निमित्त है इसे 
भी वे बतलाते जाते हैं ओर साथ ही वे यह भी वतलाते जाते हैं कि 
उपादानकी तैयारी किये विना तदनुरूप अन्तरज्भ अवस्थाका प्रकाश होना 
त्रिकालमें भी सम्भव नहीं है, इसलिए जो उपादानकी तैयारी है वही 
उस अवस्थाके प्रकाशका मुख्य हेतु है। यदि उपादानकी वैसी तैयारी न 
हो तो उस अवस्थाके अनुरूप बाह्य निमित्त भी नहीं मिलते, इसलिए कार्य 
सिद्धिमें मुख्य प्रयोजक उपादानकों ही समझना चाहिये। सम्यग्दृष्टि 
जीवको इस सत्यका दर्शन हो जाता है, इसलिए वह अपने अन्तरज़्की 
तैयारीको ही कार्यंका प्रयोजक मानकर उसीकी उपासनामें दृढ़ प्रतिज्ञ 
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होता है। वह बाह्य निमित्तोंके मिलानेकी फिक्रको छोड़ देता है | निमित्त 
पर हैं, उनमेंसे कब कौन पदार्थ किस कार्यके होनेमें निमित्त होनेवाला है 
यह साधारणतया छल्मस्थके ज्ञानके बाहर है, क्योंकि जो पदार्थ छोकमें 
लघु माने जाते हैं वे भी कभी कभी उत्तम कार्यंके होनेमें निमित्त होते हुए 
देखे जाते हैं। साथ ही जो पदार्थ छोकमें अमुक कार्यके होनेमें निमित्त 
रूपसे कल्पित किये गये हैं उनके सद्भावमें वह कार्य होता ही है यह 
निर्णय करना भी सम्भव नहीं है। इस प्रकार जहाँ बाह्य निमित्तोंक विषय 
में यह स्थिति है वहाँ उपादानके विषयमें ऐसा नहीं कहा जा सकता, क्योंकि 
जिस उपादानसे जो काय॑ होता है वह निश्चित है। इसलिये जो मोक्ष- 
भमार्गके इच्छुक प्राणी हैं उन्हें वाह्य निर्मित्तों मिछानेकी क्रिक्र छोड़कर अपने 
उपादानको सम्हालकी ओर ही ध्यान देता चाहिए। उसकी सम्हाल होने- 
पर बाह्य निमित्तोंकी अनुकूछत्ता अपने आप वन जाती है। उन्तके लिए 
अलगसे प्रयत्न नहीं करना पड़ता | उदाहरणार्थ मान छो एक आदमीको 
शव देखनेसे वेराग्य धारण करनेकी इच्छा हुई, दूसरे आादमीको अपना 
सफेद केश देखनेसे वेराग्यको धारण करनेकी इच्छा हुई, तीसरे भादमी- 
को घरकी कलहसे ऊबकर बेराग्यको धारण करनेकी इच्छा हुई और 
चौथे भादमीको दूसरेका वेभव देखनेसे वैराग्यको धारण करनेकी इच्छा 
हुईं। अब यहाँपर विचार कीजिये कि ये सब वेराग्यको धारण करनेकी 
इच्छाके अलग अलग निमित्त होते हुए भी इनमेंसे किस निमित्तको वुद्धि- 
पूर्वक मिलाया गया है। यहाँ यही त्तो कहा जायगा कि उन मनुष्योंके 
वेराग्यके योग्य भीतरकी तैयारी थी, इसलिये वेसी इच्छा होनेमें ये 
निमित्त हो गये और यदि उस योग्य भीत्तरकी तैयारी न होती तो ये 
होते हुए भी निमित्त नहीं होते । 

उदाहरणार्थ--कोई मनुष्य बाह्य रूपमें मुनिलिद्भको स्वीकार करता 
है पर उसके भावलिज नहीं होता | इसके विपरीत कोई मनुष्य जिस 
कालमें भावलिजूको स्वीकार करता है उस कालमें उसके द्रव्यलिज्ध होता 
ही है। इससे स्पष्ट है कि उपादानके साथ कार्य॑की व्यप्ति है निमित्तके 
साथ नहीं । इसलिए इससे यही तो निष्कष॑ निकला कि कार्यकी सिद्धि- 
में जेसा उपादानका नियस है वैसा बाह्य निमित्तका कोई नियम नहीं 
है और जो जिसका नियामक नहीं वह उसका साधक नहीं माना जाता | 
अतएव कार्य अपने योग्य उपादानसे ही होता है यही निर्णय करना 
चाहिए | सम्यर्हृष्टिका यही भाव रहता है, इसलिए वह संसारसे पार हो 
जाता है और मिथ्यादृष्टि बाह्य निमित्तोंकी उठाधरीमें लगा रहता है, 
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इसलिए वह संसारमें ही योते लगाता रहता है। यही कारण है कि 
सम्यग्हष्टि जीव वाह्मय निमित्तोंकी उठाधरीकी फिक्रसे मुक्त होकर एकमात्र 
अपने उपादानकी सम्हाल करता है यह उक्त कथनका तात्पय॑ है। जिस 
प्रकार पण्डित प्रवर भेया भगवत्तीदासजीने इस अन्तरंग रहस्यको प्रकाश- 
में लानेके लिए यह संवाद लिखा है उसी प्रकार पण्डितप्रवर बनारसी- 
दासजीने भी इस विषयकी मीमांसा करते हुए सात दोहे लिखे हैं जो इस 
प्रकार है-- 
[ पण्डित प्रवर बनारसीदासजी ] 
निमित्तकी ओरसे अपना समर्थन 
गुरू उपदेश निमित्त बिन उपादान बलहीन। 
ज्यों नर दूजे पांव त्रिन चलवे को आधीन ॥१॥ 
हो जाने था एक ही उपादान सों काज | 
थर्क सहाई पौन विन पानी मांहि जहाज ॥२॥ 


जेसे आदमी दूसरे पेरके विना चलनेके लिए पराधीन है उसी प्रकार 
गुरुके उपदेशके विना उपादान भी बलहीन है ॥१॥ 
अकेले उपादानसे ही कार्य हो जाना चाहिए था ( परन्तु देखनेमें तो 
ऐसा आता है कि ) पानोमें पवनको सहायताके बिना जहाज थक 
जाता है ॥२॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
ज्ञान नैन किरिया चरण दोऊ शिवमग धार । 
उपादान निश्चय जहां तहां निमित्त व्यवहार ॥३॥ 
सम्यरज्ञानरूपी नेत्र, और सम्यक्वारित्ररूपी पग ये दोनों मिलकर 
मोक्षमार्गंको धारण करते हैं। जहाँ उपादानस्वरूप निश्चय मोक्षमार्गं 
होता है वहाँ उसके निमित्तस्वरूप व्यवहार मोक्षमार्ग होता ही है ॥३॥ 
उक्त तथ्यका पुनः समर्थन 
उपादान निजगुण जहां तहं निमित्त पर होय । 
भेदज्ञान परमाणविधि विरला बूझे कोय ॥3॥ ॥॒ 
जहाँ पर उपादानस्वरूप आत्मगुण होता है वहाँ परपदार्थ निमित्त 
स्वत्तः होता है। यह भेदज्ञानरूप प्रमाणकी विधि है। इसे कोई विरला 
( भेदज्ञानी ) जीव ही जानता है ॥४॥ 
[ भिश्चयनय केवल उपादानको स्वीकार करता है और व्यवहारनय 
बाह्य निरमित्तको स्वीकार करता है। यह भेदविज्ञानको प्रमाण करनेकी 
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विधि है। तात्पयं यह है कि जहाँ पर उपादान कॉयरूप परिणते हीता 
है वहाँ पर परपदार्थ, स्वयमेव निर्मित्त होता है। उसे जुटाना नहीं 
पड़ता | ] 
कार्यका विवेक 
उपादान वल जहं (हां नहिं. निमित्त को दाव । 
एक चक्र सों रथ चले रविको यह स्व्रभाव ॥५॥॥ 

जहाँ तहाँ उपादानका वलू है। निमित्तका दाव नहीं रूगता, क्योंकि 
सूय का यही स्वभाव है कि उसका रथ एक चक्रसे चलता है ॥५॥ 

[ यहाँ उक्त कथन द्वारा यह दिखलाया गया है कि उपादान स्वय' 
काय रूप होता है। काय रूप होनेमें निमित्तको कोई स्थान नहीं । वह 
काय के होनेमें निमित्त है इतने मात्रसे यह नहीं कहा जा सकता कि 
उससे कार्य होता है, क्योंकि ऐसा मानने पर वस्तु व्यवस्थाका कोई 
नियामक नहीं रह जाता । ] 

सर्थ॑ वस्तु असहाय जहां तहां निमित्त है कौन । 
ज्यों जहाज परवाह में तिरे सहज विन पौच ॥६॥| ह 
जिस प्रकार पानीके प्रवाहमें जहाज विना पवनके सहज चलता है 
उसी प्रकार जहाँ प्रत्येक कार्यंको दूसरेकी सहायताके विना सिद्धि होती 
है वहाँ वाह्य निमित्त कौन होता है ॥६॥ 

[ यहाँपर वस्तुका असहाय स्वभाव बचलाया गया है। उत्पाद और 
व्यय यह पातीका प्रवाह है तथा वस्तु यह जद्दाज है। जिस प्रकार पानी- 
के प्रवाहमें जहाज स्वभावसे गमन करता है उसी प्रकार वस्तु अपनी 
योग्यत्तासे सहशपने ल्लुव रहकर उत्पाद-व्ययरूप प्रवाहमें बहती है। 
भन्यकी सहायता मिले तो यह परिणमन हो और भन्यकी सहायता न 
मिले तो परिणमन न हो ऐसा नही है । इसलिए वस्तुस्वभावकी दृष्टिसे 
प्रत्येक परिणमन स्वभावसे ही होता है । ऐसा समझना चाहिए । ] 

उपादान विधि निरवचन हैं निम्ित्त उपदेश । 
वस जज जंस दशा मं घर सू॒ तेस भप ॥0७॥ 

उपादान निरुक्तिसिद्ध विधि है और वाह्य निमित्त कथन मात्र है । 
जो जेसे देशमें (जिस भवस्थामें) निवास करता है ( रहता है ) बह उसी 
भेषको (उसी अवस्थाको) स्वयं धारण करता है ॥७॥ 


